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Introduccion

La carrera en Ciencias de la Comunicaciébn no ha podido sucumbir a la
globalizacion, al mercado y a la moral productiva; ha convertido la formacion de
comunicblogos en productores de mercancias. La comunicacion no intenta
comunicar, hacer comun algo a alguien, aungque sea ese alguien uno mismo. Su
destino se ve enfocado a obtener ganancias, a sujetar la realidad, a crear un
sentido y, sobre todo, a apoderarse del mundo, asirlo y convocar por la fuerza,
legal o social, a sus habitantes a tomar un sitio especifico en el aparato productivo.

El lenguaje pretende formarnos en las decisiones de nuestros mandatarios.
Quienes gobiernan nos informan; es decir, nos dan forma mediante sus
significados sobre como debemos llevar nuestra vida. Incluso nos imponen
objetivos, metas, ilusiones, finalidades. Cuando nacemos liegamos a un mundo
significado, donde solo participamos del orden social y donde todo, de una manera
u otra, se encuentra ya definido, dado, con una aparente imposibilidad de
experimentar o mas cercano a nosotros, lo mas familiar y, por ende, lo mas
desconocido: el vivir.

Estamos aqui para llevar nuestra vida a cabo y, no obstante, al despartar la
muerte en ella casi siempre nos encuentra llorando, lamentandonos por no haberla
experimentado. La muerte nos abruma. Es el mal a vencer. Es una seriedad que
nos ata al trabajo, a la produccion de objetos Gtiles de cuya realizacion se piensa
que depende la creacion del mundo y el cardcter propio de lo humano. La idea de
escasez impuesta por los mandatarios y la racionalidad laboral encaminan la
energia del hombre a la fuerza de trabajo.

Quienes temen morir se apropian el mundo pensando que con esta accién se
apoderan de la vida. En realidad sdlo logran sobrevivir, pues desde sus inicios el
hombre se ha visto obligado a transformar la naturaleza, no s6lo para cubrir sus
necesidades de supervivencia o por un afan de dominar su entorno, sus ansias de
dominio derivan del propio temor a su condicion humana. Condicién mortal para el
unico ser consciente de la vida.

Desprendido de su condicion natural, el hombre comienza a buscar asideros y el
dominio de la naturaleza le resulta el mas apropiado. Es mediante este vinculo de
dominio como el materialismo histérico estudia la cultura y el lenguaje, asegurando
que el producir es el unico sentido de la existencia; en otras palabras, toda accién
humana estd destinada a ser una accidén productiva, de acuerdo a dos fines
especlficos: la supervivencia y la utilidad.




Estas dos finalidades exigen e imponen el espacio productivo y la existencia
comprometida con la idea de verdad. Esta idea esta definida por la racionalidad
discursiva del saber hacer y la razén productiva, en donde el dominio, como Unico
sentido de la historia, hace ver la supervivencia como Unico sentido de fa vida, y la
afirmacion del trabajo aparece como lo caracteristico del hombre. Todo ello relega
los espacios improductivos, la energia incontrolada, las acciones y movimientos
ludicos a las sombras, que, aunque son partes constitutivas del hombre, se niegan
y ocultan.

La ascension platonica hacia la luz nos exige emprender un camino a la perfeccion
mediante el saber, y asi alcanzar la inmortalidad del conocimiento. Al parecer
Platon inicia el desconocimiento de las sombras, entendidas éstas como los
espacios vitales no definidos por la significacién productiva. Este desconocimiento
es el tema que abordaremos a lo largo del presente trabajo, analizandolo a partir
de cuatro obras de Georges Bataille, a mi parecer fundamentales, para someter
nuevamente a discusion el tema del lenguaje y su reflejo en el hombre.

Estos cuatro textos, que denomino La santidad de la sombra, abren el espacio del
lenguaje a la experiencia corporal, la cual pone de manifiesto que la constitucién
del hombre no es una identidad definitiva, sino una recreacién constante. Bataille,
multidisciplinario para poder ser definido, nos muestra un camino para abordar
todo tema, sin dogmas, reglas o academicismos, experimentando lo que expresa
ol ser hombre, como lo demuestran, mas alla del trabajo, de la rutina de la
actividad productiva, los libros Teorla de la religion, La parte maldita, El erotismo y
Las lagrimas de Eros.

Esta tesis estd abordada de manera ensayistica, dado que mas alld de tratar
Unicamente la vision del autor, quise expresar mig inquietudes sin profundizar de
manera rigida en lo conceptual, sino que a partir de lo conceptual arrojar mis
opiniones e inferencias de una manera ludica sobre un tema abierto siempre, al
parecer, a la discusidn.

El primer capltulo, La negacién de la sombra, trata la manera en que se
constituyo, a partir del ascenso a la iuz del saber por parte de Platén, la negacion
y el ocultamiento de esta parte oscura, pero constitutiva, del hombre: y a su vez
cémo el lenguaje es la actividad fundamental, aunada al trabajo, para crear el
sentido con el que se intenta circunscribir toda energla vital a los espacios
productivos, como respuesta al temor a ta muerte.

La muerte, que veremos en el segundo capitulo titulado, a partir de los cuatro
textos, La santidad de la sombra, es vista en la actualidad como tragedia, por
representar la culminacién de la vida y de todos los objetivos y finalidades que ha
creado el hombre en su cultura. Es en realidad la experiencia al limite de aquellos




" quienes en su amor a la vida se encuentran de frente con su caracter mortal. Es
aqul donde abordaremos la relacion entre intardicto y transgresion como nucleo
paraddjico de la cultura, pues la posibilidad humana depende, a la vez, del respeto
a la prohibicion y a su propia ruptura; lo que manifiesta que el interdicto y la
transgresion son dos gestos de un mismo rostro, donde el lenguaje regresa a la
experlencia y al asombro de la creacion,

Esta experiencia que renueva al lenguaje es expresion del erotismo, tema que,
junto con la comunidad de los amantes, pondra en duda el carécter determinado
del hombre y su temor a la muerte, pues en su pasion por estar juntos los amantes
se arrojan al abismo para comunicarse.

Desde su origen este trabajo aparecid como la ansiedad de liberacion de esas
sombras relacionadas, por el mundo moderno, ¢con el mal, por poner éste en duda
los espacios organizados por la razén productiva y atentar contra el orden
establecido por el discurso significativo. Sin duda alguna el abismo que sedujo a
Bataille esclarece la luz que deslumbré a Platon y condené al hombre. Libres del
hastio de la vida productiva podemos ahora vivir...




La negacion de la sombra

Un nuevo género de fildsofos estd apareciendo en el
horizonte: Yo me atrevo a bautizarlos con un nombre no
exento de peligros. Tal como yo los adivino, tal como ellos
se dejan adivinar —pues forma parte de su naturaleza el
querer seguir siendo enigmas en algun punto—, asos
filosofos del futuro podrian ser lamados con razdn, acaso
también sin razén, tentadores. Este nombre mismo es, en
Ultima instancla, $6/o una tentativa y, si se quiere, una
tentacion.

Friedrich Nietzeche

Un autor de sombras

EI enigma que despierta en nosotros la muerte reflejada en el rostro erético es

tan insoportable como tratar de sostener la mirada ante el sol. De la misma
manera los ojos del hombre moderno escapan a la lucidez solar de uno de los
criticos mas severos del siglo XX, cuyas obras terminaron por derrumbar los
muros inciertos del orden y la razon.

Me refiero a Georges Bataille. Porndgrafo’ y seminarista, amante y filésofo,
mistico y ateo; nunca dudé del beneficio del trabajo como lo més preeminente y
fundador en el hombre, a pesar de entregarse siempre a la embriaguez y a la
incertidumbre producidas por el juego, sensaciones que ponen en jaque las ideas
de escasez y miseria, que rigen el mundo contemporaneo.

Nace en Billon, Puy-de-Ddme, Francia, el 10 de septiembre de 1897 y es el menor
de dos hijos concebidos por un padre sifilitico y ciego, al que Bataille siempre
recuerda por su crueldad, las humillaciones a su madre y esos ojos vacios en
donde se reflejaban la locura y el temor. Por esta razon el escritor francés, desde
muy temprana edad, se refugiara en las paredes de los internados, tratando de
escapar de la convivencia familiar que tanto le atormentd durante su juventud.

' Bataille utilizé este género para cuestionar la sociedad de su época. Sin embargo, en nada
considero la obra de Bataile como pomografica, sino que utilizo la palabra para jugar con fo
contradictorio de las actividades de su vida.




* Con motivo de la entrada del Ejército aleman a Francia en la Primera Guerra
Mundial, el adolescente Georges y su madre abandonaron a aquel hombre cruel
dejandolo a su suerte. Al mismo tiempo su hermano mayor se enlista en el Ejército
francés, lo que al tiempo provocara en su madre delirios depresivos. Uno y otro,
madre y padre, se convertiran en figuras trascendentes en la vida literaria y
filosofica del autor; pero sin entrar en detalles, siempre como figuras oscuras que
aparecen para iluminar sus ideas.

La terrible experiencia de la Primera Guerra Mundial resulta paraddjica y definitiva
para Bataille: descubre su vocacion como escritor y su precaria salud lo libera de
ser incorporado en la milicia francesa. (Tiene una enfermedad pulmonar que afios
después lo seguird atormentando para, finaimente, terminar con su vida.) En ese
tiempo el joven Bataille pretendia dedicar su vida al ejercicio monastico, motivo
que lo llevé a estudiar en el Seminario de Saint-Flour, donde permanecié un solo
curso, de 1917 a 1918.

Después entra en la Ecole des Chartes, lugar en el que conoce al filbsofo Henri
Bergson, de quien leera La risa. Hondamente decepcionado, se da cuenta de la
-Importancia de la risa en la vida del hombre y por ello renuncia a su vocacion
monastica.

Poco despues se encontrara con el libro que derrumbara su fe cristiana, asumida
por voluntad en su juventud. Mas alla del bien y del mal, de Friedrich Niatzsche
—autor con quien se sentird desde entonces identificado—, es el retrato de su
esplritu, el rostro literario y expresivo de su nueva investidura. Sus escritos,
similares a los del “anticristo aleman”, son copia fiel de su indignacion por el
ascetismo cristiano, la moral productiva y la metodologia cartesiana.

Para el, la gran voluntad solar de Nietzsche se estrella contra las paredes del
racionalismo y la determinacion materialista del hombre moderno para poner en
evidencia el vacio de las “verdades establecidas”. Estas “verdades” son
congecuencia del miedo del hombre a su propia existencia. La fragil fortaleza que
las sostiene es sin duda el espacio organizado. La apropiacion y subordinacion de
las cosas deriva de nuestro miedo a morir, pero sobre todo de la incertidumbre
que significa sentirse vivo...

Me separo més de esa experiencia de la vida profana, en la que, en resumidas
cuentas, nos adherimos a objetos que sélo poseen sobre nosotros un derecho
extremadamente discutible, el derecho que han adqguirido por el Unico hecho de
gue tenemos hambre, por el Unico hecho de que podemos sufrir, por el Unico
hecho de que el miedo gobierna a menudo nuestras acciones [Bataille, 2001:
123-124).




Bataille sostuvo siempre una postura critica ante la mansedumbre del hombre
moderno, a su servilismo productivo, a la trascendencia metafisica vy a la
sensacion de seguridad y resguardo, dominados por la idea del crecimiento
material como sinénimo de longevidad. Incluso el saber en la época moderna,
para Bataille, se ve determinado por las instituciones, donde se ejerce sin tener
ofra finalidad que optimizar los espacios productivos para alcanzar seguridad y
resguardo contra la violencia.

Lo que trasciende en el tiempo, para este francés, son los objetos. Son ellos
quienes hablan de nuestra existencia. Testimonio de vida profana, los utensilios
permmiten acercarnos a la vida del hombre; entender como se realizaba su
convivencia social, cultural, politica, econémica, comunicativa y religiosa. De ahi
que podamos descubrir o especular sobre las relaciones entre los hombres
primitivos y sus objetos, por ejemplo.

El saber para el hombre moderno es apropiacién, dominio y sometimiento de toda
idea que parezca poner en duda su seguridad. Es convertir idea, situacion, accion
y esfuerzo en herramienta atil. El capitalismo dogmatiza las ideas de austeridad y
ascetismo en favor de las fuerzas productivas y del porvenir. Hace suyo el ideal
oriental: ahorrar semen es ahorrar vida. Este ahorro se degrada hasta convertirse
en una barbarie donde el derroche no sdlo es mal visto por la sociedad, sino
considerado como algo dafiino para el desarrollo y la conservacién de la vida de!
hombre en el mundo moderno, por no tener utilidad.

Bataille contrapone a la idea de escasez de este mundo administrador y capitalista
la nocién de gasto, recreada en una ficcion llamada por él economia general, que
no sélo pone en duda la acumulacién y conservacion de las fuerzas vitales y
productivas, sino ademas desmiente el sentido de apropiacién y sometimiento de
la naturaleza, transformada en mercancia, y rebate el valor de la acumulacion
como sindnimo de prosperidad.

Demuestra ademas como el extremo apego del siglo XX a la razén y al trabajo
deriva en una moral productiva represora de toda idea de pérdida, esfuerzo no
productivo o determinado a obtener mas enargla para mejorar cualquier accion en
favor del desarrollo laboral, que tiene como consecuencia el desgaste y la
derogacion del desarrollo social en pro del desarrollo institucional.

Asl, el mayor peligro de la humanidad no es la muerte, el juego o el gasto
—entendidos como una pérdida—, sino la razon administrativa y rectora que sujeta
ol bienestar al futuro, causando desgaste social y neurosis personal para favorecer
al mercado y en detrimento del hombre. Hasta el momento, la razén ha sido
incapaz de sostener la vida sin reprimirla o sujetarla a prohibiciones, leyes o




tablies que regulen su actuar; sblo se libera la naturaleza y el gasto si es para
provecho de una inversién del desarrollo productivo.

Para Bataille la condicion natural del ser humano, llamada por él la parte maldita

(donde se incluye al erotismo), destruye el espacio organizado por el trabajo y el

sometimiento de la naturaleza; cuestiona de manera directa el orden y el sentido

del que dependen la realidad, la apropiacion del entorno material y, sobre todo, el

lenguaje. Para nuestro escritor frances, /a parte maldita, junto con la teorfa del don

y el erotismo, no sblo personifican la plusvalia moderna®, sino que revelan la
caracteristica esencial de! hombre y su cultura.

LQué es lo que distingue a un hombre como rico o lo hunde como pobre? Su
capacidad ¢ su inhabllidad para dar cuanto posee, sin perder la sensacion de
seguridad [Nietzsche, 1986: 201).

Para este pensador frances, la entrega, entendida como gasto o placer por
otorgarse, es, sin duda alguna, la principal caracteristica del hombre. Lo que nos
hace humanos, para él, es nuestra tendencia a dilapidar por exuberancia toda
energia, perder en un instante lo que acumulamos por tanto tiempo sin sentir
ningun temor, remordimiento o culpa, pues, después de todo, e/ hombre es el
mayor lujo de la naturaleza y aun més de la creacion.’

No obstante la idea de anteponer el gasto a la nocion de escasez, ésta no anula la
actividad productiva, por el contrario, le da un giro a la accién encaminada a
producir un util y transforma la acciéon laboral en un juego sensual donde todo se
convierte en un movimiento ladico encaminado a perderse en un derroche que
tiene como fin la marcha dispendiosa del universo.

Es este movimiento cosmico y dispendioso la mayor aportacion de la obra de
Georges Bataille a la critica del mundo moderno. Mediante &l refiere y rescata de
las religiones arcaicas la nocién de lo sagrado para confrontarla con el espacio
organizado por la actividad laboral y el lenguaje; ambos fundan el interdicto
dandole el caracter de ley y sentido, de la realidad y lo normal en el mundo
moderno. Contrapone a la idea de escasez la nocién de gasto como objetivo
principal de la actividad econdmica.

El interdicto es la restriccion de! regreso del hombre a la naturaleza. Mediante los
interdictos los hombres que temen vivir se resguardan de su propia vitalidad

? Asf llama Roberto Calasso a /a parte maldita en La ruina de Kasch.
® El hombre es la exubarancia de 1o natural que niega lo natural, es la creacion divina que se revela
en contra de ella; por tanto, el hombre es exuberancia por si mismo.




~animalidad, segtn nuestro autor— encaminandola a la producciéon de bienes
materiales, confundiendo el vivir con la prolongacion de la existencia.

Es evidente que el hombre moderno pretende, mediante el trabajo, superar sus
supuestas limitaciones naturales, expandiendo no soélo el significado de cada acto
sino tratando de trascender con los frutos de su actividad laboral al propio tiempo.
Tal vez el hombre no pueda perdurar, pero cree que lo construido por él si.

De lo anterior podemos suponer que el interdicto es el fundamento de la cultura
mediante el trabajo, pero no su esencia principal. Esta parece permanecer, segun
Bataille, en la tendencia natural del hombre a derrochar la energia vital-sin poder
calcular la conservacion de quien se desborda; el enigma del erotismo resulta ser
la clave de cdmo funciona la cultura, pues abre en el hombre un misterio total e
inguietante: estar vivos significa empezar a morir.

Para Bataille la esencia de la cultura descansa en la transformacion del trabajo en
arte, en juego o, mas especificamenta, en el gasto improductivo que permite
depurar los excedentes, posibilitando, asi, un nuevo desarrollo y cracimiento que
no tiene otro fin que encaminar la energia al gasto suntuoso del universo. Incluso
la vida se ordena y posibilita por la muerte, ésta es su verdadera y Unica
posibilidad.

Sin embargo, en la actualidad se condena todo gasto no productivo y se restringe
la fuerza del pensamiento a la utilidad. Mediante el lenguaje el interdicto
exterioriza y distingue lo util de lo improductivo. Para el hombre la vida es lo mas
importante siempre y cuando sea una actividad benéfica para la produccion y el
desarrollo laboral, en tanto, el gasto suntuoso es una amenaza natural, una
sombra todavia no controlada por la luz de la razén.

Interdicto y lenguaje

E | poder de las palabras es la fuerza mas conservadora que actia en nuestra
vida [Ogden y Richards, 1984: 50]. No es sino por las palabras como el hombre
establece una clasificacion de las cosas, una forma de apropiarse y dominar a la
naturaleza, de darle sentido y utilidad. Aun las palabras le otorgan la facultad de
ejercer el poder sobre sus semejantes al permitirle crear la ley por encima de!
orden,* o para decirlo en términos bataillianos, las palabras son la forma mas
eficaz de crear y establecer un interdicto.

* Cfr. Roberto Calasso. Op. Cit.




En sus ensayos ‘El horror a la fabula” y "Law and Order",® Roberto Calasso

descubre el poder del lenguaje en la Republica de Platon. Este, en sus didlogos la
Republica y Crétilo, instaura antes que ningun otro filésofo la ley sobre el orden, la
razén sobre el cosmos.® el calculo y la precisidn sobre el derroche y las pasiones,
el saber por encima de la sabiduria, lo atil y sus medios sobre el fin, el trabajo o
razén laboral sobre el juego y lo ludico. Todas estas acciones encaminadas a la
utilidad se encuentran presentes en la forma de concebir las relaciones de poder y
de comunicacion en nuestro mundo.

Para Bataille, el interdicto es la domesticacion de la violencia interior mediante al
uso de la violencia lucrativa o exterior. Separacién del hombre con respecto a su
condicion natural, su instinto (animal) se descubre a la conciencia y se diferencia
de la naturaleza, transforméandose en conciencia corporal. A esta conciencia del
cuerpo, y posteriormente del placer, nuestro bibliotecario francés le Illama
erotismo, y es para él la oposicion del interdicto por excelencia. El interdicto es la
desgarradura que incita a la naturaleza y establece el vinculo con ella mediante la
creacién de su contrario, la transgresion.

No se establece la ley sino por el temor a la violencia, pero se dirige la violencia
para alcanzar la ley. Asl pues, para Bataille el interdicto es la racionalizacion de la
fuerza de los instintos encaminada a la produccion y a la conservaciéon de la vida
mediante el apaciguamiento violento o racional del instinto de muerte y del placer
sexual. Pero para entender como el hombre racionaliza y convierte la fuerza
instintiva’ en una institucién de poder y productividad, debemos anexar a nuestro
estudio del interdicto su relacién con el lenguaje® para comprender la manera en
que se vincula y da forma al interdicto y a la transgresion.

Todo cuerpo social considera que vivir es siempre vivir atiimente [Bataille, 1996:
60). De tal forma, la violencia a la que teme el cuerpo social o la sociedad de
cualquier cultura es a la violencia no encaminada a algun fin Gtil. Por ello los dos
principales interdictos bataillianos son la muerte y el placer sexual, elevados
posteriormente, por el cristianismo, como los dos grandes pecados del decalogo
de la ley de Dios: [No mataras! y jNo fornicaras!

Estos interdictos no son una casualidad. El interdicto de la muerte s6lo surge en la
medida en que se tiene conciencia de la muerte, pero sobre todo del morir. De la
misma manera el interdicto de la carne expresa la violencia de la pasion sdlo en la
medida que se hace consciente y se distingue del instinto animal de ia

® Cfr. Los cuarenta y nueve escalones y La ruina de Kasch de Calasso.

Cosmos 0 kosmos en griego significa orden.
7 O libidinal segn Freud, y a su vez Deleuze y Foucautl.
® Mi intencitn no es definir ni hacer una monografia de cada término, lo cual resultarla interminable.
Por el contrario, mi intencidn es reflexionar sobre la relacion de estos conceptos con el interdicto y
la transgresion.




" reproduccion. El interdicto se convierte asl en la prohibicidn aceptada por convenio
y en consenso (ya sea voluntario u obligatorio) de todas las accionas referidas a
apaciguar los pasos de la muerte, el asesinato, el placer sexual y la violacién en
una sociedad que desea sobrevivir y perdurar.

El interdicto es la expropiacién de la violencia fundadora® a partir de las
restricciones sujetas en la conciencia del hombre. La naturaleza instintiva de los
animales, quienes matan para saciar y reproducir su especie, se ve superada por
las acciones del hombre. En consecuencia, no es exagerado decir que la
humanidad surge en el momento del primer asesinato al ser diferenciado del acto
instintivo de la supervivencia por la conciencia. Matar a un semejante, mas alla de
la defensa como lo hacen los animales, el asesinato, se convierte en un acto de
depuracion misteriosa destinado unicamente a la destruccién.

De esta manera, el asesinato y el placer sexual son lo propio del ser humano,
quien a un mismo tiempo se horroriza y se exalta por los fuegos de la sangre,
cometiendo acciones particularmente extrafias a su propia razon; el interdicto es el
acto violento primigenio @n donde recaera la prohibicién. Es éste el tema de lo que
podriamos llamar La santidad de la sombra o la Teorfa de la consumisién, donde
Bataille, en cuatro libros, aborda la génesis y competencia de la relacién entre el
interdicto y la transgresion como motor de la cultura en la sociedad y de la
identidad en el hombre.

Nuestro San Agustin de las excrecencias ya habia sido presentado con el
historiador de las religiones Mircea Eliade, con quien tendra una charla sobre el
material mitico y su influencia en la conformaciéon de la cultura y la sociedad.
Curiosamente, estos cuatro libros de Bataille, responden a la etapa final de su
obra, siendo Teor/a de la religion (1949) en el que el historiador rumano vierte un
poco de luz sobre el tema de lo sagrado, pues por esos afios el peso de
antropologos como Marcel Mauss, socidlogos e historiadores como Emile
Durkheim y Georges Dumezil, respectivamente, tenian mucho mas peso en el
mundo intelectual francés.

De ahi que no se haya volcado sustanciaimente en la teoria de Mircea Eliade,
como lo hizo en la visién sociolégica de Durkheim, al momento de tratar el
fendmeno religioso (sagrado) como fundamento de la cultura y la sociedad. La
misma situacion parece suceder al tratar de buscar la influencia del psicoanalista
Karl Gustav Jung, quien se vio opacado por la reciente fama de Freud y del
descubrimiento del inconsciente, asi como de la amistad de nuestro autor con
Jaques Lacan. Bataille conoci6 la obra de Jung y Freud, como la de otros tantos
autores, por referencias o estudios de segundos que interpretaron las doctrinas de
manera sociologica o marxista.

¥ Cfr. Rene Guirard La violencia y lo sagrado.
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Las reflaxiones enfocadas a la muerte y al erotismo como actos fundacionales del
interdicto y la transgresion, compaginadas con la profesion de bibliotecario de
Bataille, le permitieron cultivar un caracter multidisciplinario de materias y géneros
para abordar sus analisis. En su trabajo heterogéneo se entremezclan doctrinas
como el psicoanalisis, la filosofia, la economia, la sociologia, la antropologia, asl
como la apreciacion artistica, la critica literaria y la historia de las religiones;
reflexionadas como experiencias intimas apegadas a la inseguridad angustiosa y
criticas ante la certidumbre racional cartesiana.

La parte maldita, escrita un afo después de Teorfa de la religién (1949), muestra
un Bataille mas maduro y reflexivo, cuyas influencias nistzscheanas se ven
nutridas por autores contemporaneos —la mayoria amigos cercanos del autor,
como Michel Leirls y Roger Caillois, con quienes fundard en 1937 el Colegio de
Sociologia Sagrada, al cual asistiran las figuras mas destacadas del pensamiento
francés y aleman, entre ellos Walter Benjamin, quien antes de suicidarse en 1940
le dara a guardar sus ultimos textos.

Pero es hasta 1957 cuando nuestro pensador francés define y dedica de manera
precisa dos libros al estudio del interdicto y la transgresion (erotismo). El primero
titulado sencillamente E/ erotismo (1957) discurre sobre la relacion entre interdicto
y transgresion, y el papel fundamental del erotismo en el complejo entramado de
estas nociones del pensamiento batailliano. Sus Ldgrimas de Eros,' que hacen
referencia al cuadro de la muerte de Adonis,'" analizan la transformacién del
trabajo en juego como nacimiento del arte.

Es por estas obras, particularmente las dos Ultimas, como la relacion tripartita
lenguaje, utilidad y poder que vicia nuestra comunicacién moderna se puede
estudiar a partir de la creacion del interdicto. Para Bataille el lenguaje como
actividad utilitaria tiene como fundamento, al igual que el trabajo y el poder, ol
temor a la muerte en su reprasentacion mas comun: el dolor.

El lenguaje es el efecto del dolor, de la necesidad que me ata al trabajo [Batallle,
1996: 15].

' Esta titulo es el nombre de una pintura que as conocido con el nombre de Venus llorando la
muerte de Adonis. En él vemos al pequeno alado derramar lagrimas por la muerte de este
Peraonnja mitico.

! Adonis es al joven amado de Afrodita o Venus, hijo de una relacion incestuosa entre Ciniras, rey
de Chipre y su hija. Adonls muere por el ataque de un jaball y Afrodita implora al dios Zeus que se
lo devuelva. Zeus decreta que Adonis pasaria los meses invernales con Perséfone en el Hades y
los estivales con Afrodita. La historia de su muerte y resurreccién es simbolo del ciclo natural de Ia
muerte y el renacimiento.




Los hombres, nos dice Bataille, se distinguieron de los animales por el trabsjo y
paralelamente se impusieron restricciones conacidas con el nombre de interdictos.
Esos interdictos conocieron esencial —y cierlamente— la actitud para con los
muertos, afectando al mismo tiempo a la actividad sexual [Bataille, 1997* 46] o
conciencia corporal llamada, como ya dijimos, erotismo.

Asl, los sonidos, imagenes o gestos que un dia nos sirvieron para nombrar hoy
nos sirven para ejercer dominio sobre lo nombrado. Hablamos no para comunicar,
sino para ejercer el poder y persuadir a los otros. Hablar en la modernidad es anfe
todo poder hablar. O mejor atin, el ejercicio de la palabra asegura el dominio del
poder: solo los amos pueden hablar.'? De tal forma, el lenguaje como trabajo
productivo es el afil que introduce la exterioridad al hombre que participa de los
elementos que distingue, pudiendolos modificar a su gusto [Bataille, 1975%: 31-32)
y convaniencia.

El interdicto marca restricciones mediante el lenguaje: No sélo al dar nombre a las
cosas sino al imponerles mediante la utilidad el sentido practico que conforma ia
realidad del mundo moderno. Por eso, la palabra, o mas especificamente su
sentido y significado, es en sl la utilidad aplicada al lenguaje. Nombrar en la
modernidad ya es un fin utilitario en donde se concentra una definicion especifica
a un objeto o cosa externa sobre el cual el hombre ha ejercido su poder y su
dominio sobre la naturaleza.

Conocer la palabra confiere poder sobre la palabra y la cosa que designa. E/
hombre de poder, asi sea despota, principe o jefe de Estado, siempre es el
hombre que habla, que tiene en su poder las palabras y, con ello, la realidad y el
sentido del mundo. En donde se seleccionan las palabras precisas para obtener la
respuesta o necesidad esperada hay una organizacién y una realidad del mundo,
pero sobre todo una apropiacién del sentido por un hombre o un Estado.

El lenguaje en el mundo moderno aparece, en la obra de Bataille, como la
necesidad de apropiarse y controlar la exterioridad creada por la propia conciencia
que se distingue de los objetos y las cosas mediante la utilidad que les asigna. Por
esta caracteristica asignada a las cosas, el lenguaje en el mundo actual introduce
la exterioridad en el hombre respondiendo a un fin utllitario, donde el proceso de
comunicacion se convierte en un proceso de enajenacion, cuyo ' objetivo es
persuadir.

De tal manera, a la union tripartita del lenguaje (trabajo, utilidad y poder) se une un
punto esencial en la conformacion del interdicto: el hombre deseoso de sobrevivir.

"2 piarre Clastres. £/ Deber de la Palabra, en Letras Libres Feb. 2001 pp 30-31.
™ Pierre Clastres ibidem.

12




"Es esta combinacion el germen de los Estados totalitarios y de los hombres
despoticos y reduccionistas, cuya idea de vida se transforma en la produccion de
mercancias Utiles para la elaboracion de necesidades e ideas que tengan sobre
cada Individuo el poder da manipular sus acciones de acuerdo a los fines
deseados por el poderoso para lograr sobrevivirles.

De alll que para E. Sapir, etnélogo vinculado con la escuela norteamericana y jefe
de la Seccion Antropoldgica de Estudios Geoldgicos de Canadad [Ogden vy
Richards, 1984:p 33], el lenguaje sea un método puramente humano y no-
instintivo de comunicacién de ideas por medio de un sistema de signos producidos
voluntariamente, en tanto para Ferdinand de Saussure [Saussure, 1893] como
para Emile Benveniste [Benveniste, 1997], el lenguaje es considerado un
constructo social en donde se reproduce el mundo, someatiendolo a organizaciones
propias mediante un discurso razonado y adecuado a la apropiacion del poder
como lo hizo Platon en la Republica.

Por ello, el lenguaje en la modernidad se considera la dnica forma de ser del
pensamiento y, al mismo tiempo, su realidad y su realizacién [Kristeva, 1988b: 1],
de ahl que, segun Foucault, en la época clasica como en el mundo actual, el
lenguaje se considera la representacion del pensamiento [Foucault, 1997: 83].
Mas alla de querer ser escuchado el lenguaje pretende y quiere ser obedecido,
pues quien se expresa no intenta unicamente entenderse &l mismo sino afirmarse
sobre los demas. Quien habla sale del anonimato y entra indudablemente en la
existencia de la accion.

Incluso el Génesis inicia asl:

...en el principio Dios creo los cielos y la lierra. Y la tierra estaba
desordenada y vacia, y las tinieblas estaban sobre la faz del abismao,
y @l Espintu de Dios se movla sobre la faz de las aguas. Y dijo Dios:
Seoa la luz; y fue la luz [Biblia. Ver Reina-Valera, 1890, 5].

Estas frases con las que da inicio el génesis son en realidad la concrecién del
lenguaje. No nos narra una relaciéon entre un ente femenino y otro masculino
como lo hacen los mitos griegos, romanos, hindues, japonases o egipcios, aqul la
voz hace surgir a la presencia, pero no Unicamente como manifestacion divina
sino como organizacion celestial. Juez y rector de la creacion, Dios se diferencia
de su obra al inscribir el orden sobre la existencia de un desorden que debe ser
solucionado para poder dar forma a la vida.

Por este mito de la creacion podemos observar como el lenguaje no es en si una
manifestacion de intencionalidad, para esto se introduce el discurso ¢ el lenguaje
como discurso cuya finalidad es persuadir a los otros para que obedezcan un
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mandato. Hacer la luz para ser iluminado, no se diferencia mucho de aquel
esclavo griego ansioso de conocer el origen real de las imagenes percibidas en las
profundidades de una caverna. Coincidencia o no, Cristo y S6crates murieron ante
las exigencias de su pueblo después de su Ultima cena en la busqueda de la
mayor luz.

Interdicto, trabajo y lenguaje

En cualquier momento el tirano nos podria decir: “mas vale 1a injusticia que el

desorden”"*. Estas palabras no tendrian mayor trascendencia en nuestra-cultura ni
en nuestra vida moderna. Si acaso, seria una nota critica en los peridédicos. Y se
entenderia como el Gltimo recurso del tirano al ver peligrar el control de su ley. Sin
embargo, nuestra cultura no fue la misma a partir de que esas singulares palabras
fueran aceptadas en la mente de las dos victimas que marcan nuestra historia
cultural.

Me refiero a Socrates (399 a.C.) y a Jesus de Nazaret (33 d.C.), quienes murieron
aceptando la injusticia de su pueblo antes que su desorganizacién. En ambas
ejecuciones se cumplié la sentencia de: primero la injusticia al desorden, y
Socrates lo esclarece al aceptar la cicuta antes de ver terminada la luz de la
verdad, en tanto Jesus confrontd la humillacion y la muerte, sin negar, pese a la .
crueldad de su propio pueblo, la verdad absoluta representada por Dios.

Ambos decesos tratan de verter luz sobre la oscuridad de la muerte, al darle un fin
benéfico e introducirle un acto utilitario, y en esa medida emplazarla en el sentido.
Como sino importara morir en tanto la verdad saliera a fiote, la muerte adquiere un
sentido, una funcién que rebobina el proceso productivo encaminado a la
conservacién y a la supervivencia de la sociedad. Asi, la muerte injusta de los
maestros se llena de justicia al saber que sus ensefianzas seran difundidas por
sus discipulos, quienes a su vez sembraran la semilla en el huerto de la
clvilizaciéon occidental.

Reparar los errores de la ley mediante la muerte asumida como parte del proceso
laboral es impedir la unién de los opuestos, y la introduccion de un fin a la propia
muerte, para que ésta adquiera sentido. Bataille lo evidencia en el epigrafe de
Madame Eduarda al decirnos que la muerte es lo mas terrible, y mantener su obra
lo que mas fortaleza exige [Bataille, 1988h: 19]’5; pues nuestra cultura parece
trabajar, segun el autor, a favor de la muerte y en detrimento de la vida.

" Cfr. Goethe Escritos politicos en Obras Complgtas, ed. Agullar
'* Estas palabras son de Hegel en Fenomenologia de! espiritu.
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En la obra de Hegel, el trabajo trata de dar sentido incluso a aquello que no lo
tiene introduciéndolo en el reino de la luz de la razén, pero el trabajo no sélo es
una respuesta al temor a morir, también es su conservacion, pues se trabaja para
retrasar la muerte, para mantenerla alejada sin jamas destruirla; asi Bataille
descubre que el poderoso no trata de desaparecer la muerte sino mantenerla,
exhibirla para causar miedo y tener el control de aquelios quienes temen morir.

Bataille se da cuenta como el trabajo lejos de mantener la vida mantiene la idea de
sobrevivir, pues no se puede existir sin la organizacidn y el calculo de la vida por
el trabajo. Este se instaura como prohibicién al retorno de la indistincién animal, en
donde el hombre se ve obligado a producir, y sélo podra descansar si es en miras
a reunir fuerzas para seguir acrecentando la produccion y control de la violencia,
pues ésta se opone al pensamiento racional.

Este es uno de los temas principales de la primera de las obras que conforman la
Tetralogia de la consumicion o La santidad de la sombra, cuyo titulo Teorfa de la
religion, dara inicio al andlisis de la confrontacidén del mundo de las cosas Utiles,
conocido por el autor como profano, y el mundo de la espiritualidad del gasto
suntuoso, en donde la religiosidad es una experiencia extrema y un gasto ruinoso
conocido definido posteriormente por el autor como la parte maldita, en la obra del
mismo nombre.

Pensada y escrita a modo de continuaciéon de ia Suma ateologica, Teorla de la
religion plantea de manera ineludible como el interdicto restringe la fuerza del
pensamiento a la utilidad. Esta obra de la que ya habiamos dicho que fue escrita
en 1948, no se publico sino hasta después del fallecimiento de Georges Bataille.
Con efla da inicio la confrontacién entre la funcionalidad instrumental del reino
utilitario y la actividad lidica representada por el ambito religioso y el gasto
improductivo.

En Teorla de la religién, nuestro autor fundamenta el nacimiento del sentido a
partir del trabajo y de la distincién por la conciencia de la cosa u objeto. Ambos
constituyen la prohibicidn del regreso a la indistincién o inmediatez animal, en
donde no existe ninguna trascendencia del animal devorador sobre &l devorado;
en tanto en el hombre, si se manifiesta una distincién del objeto como tal.

El hombre establece su superioridad frente a la naturaleza a partir del trabajo,
convirtiéndolo en una actividad para la conservacion y subsistencia de la vida. El
trabajo es la construccion de bienes a partir de los cuales se origina el
ordenamiento y la apropiacién del mundo, dando paso ineludiblemente al sentido.
Este no es ofra cosa sino Ia finalidad en un proceso productivo, por ello, el sentido
es la realidad del mundo. Este se origina con la autonomia del hombre respecto a
la naturaleza y la utilidad de la naturaleza como objeto.
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Aceptando los postulados hegelianos—marxistas, Bataille asume la aparicion del
hombre y su surgimiento gracias al trabajo. Para él, el hombre actia sobre la
naturaleza, la reabsorbe para apropiarsela y tomar conciencia de su
transformacion mediante la fuerza de su propia actividad productiva. Su actividad
laboral se-le revela de manera consciente y voluntaria como una accién
encaminada hacia la obtencién de un fin, cuyo goce se emplaza en el futuro.

La creacion de un util implica la cosificacion previa de su realizacion; asi, el trabajo
permite al hombre liberarae de la animalidad, entendida como ya dijimos junto con
el autor, por la inmediatez o la indistincion del animal devorado al devorador en
donde ambos se encuentran en el mundo como agua dentro del agua
[Bataille,1975% 22]). En el ambito de la indistincibn no existe sentimiento de
superioridad del animal devorador sobre su presa, en tanto en el ambito
organizado por la razén productiva, toda labor presenta un sentimiento de
subordinacion y trascendencia con respecto a lo natural.

Esta actividad productiva y de trascendencia del hombre respecto a su medio 0 a
sus semejantes, deriva del temor del hombre a morir. Mediante el trabajo el
hombre retrasa, controla y dirige la violencia hacia la productividad, estableciendo
de esta manera el sentido al mundo. Esta canalizacidn de la violencia a la
actividad utilitaria da como resultado un mundo racionalizado, sujeto a una
clasificacién que conforma un sistema de reglas y de dominio, cuyo resultado es el
apresamiento y domesticacion de la naturaleza.

La historia de la humanidad cormienza con el trabajo y la prohibicién. El
Trabajo revela la muerte como violencia, y en la actitud del trabajo esté
implicito el rechazo de la violencia que apela individualmente a la
satisfaccion inmediata y condena cualquier recurso de la violencia
[Bataille, 2001: 32].

Por lo anterior, podemos decir que el sentido es también la accién convertida en
un atil, en donde la violencia se encuentra ya encaminada a un fin productivo. De
tal manera, el hombre se protege mediante la ley, organizada por razonamientos
productivos y sistematizados para mantener el temor a la muerte como
fundamento y control de la actividad productiva en una sociedad (Hegel). Por ello,
la ley aparece como el intento de dar sentido y control a la muerte mediante el
interdicto.

La ley tomara en sus manos la violencia para intentar decidir sobre la muerte
otorgandole un sentido, y asi, una funcién. Tratard de disipar las tinieblas que
ensombrecen la animalidad violenta, e introducirle un poco de luz, cuyo fin, es
Hevar a la violencia a la domesticacion y convertirla en fuerza productiva. Esa luz
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as el tema de la ascension, del abandono de la noche del mundo de las sombras,
en donde los hombres viven en la confusion de los esclavos segin Platon.

La ascension del reino de la sombras es el tema de la principal de la Republica de
Platén, pues con él, la imagen moderna de la ley empieza a tomar su forma hasta
llegar a ella en el mundo judeo-cristiano. Esta a su vez es reabsorbida en la obra
de Hegel como temor absoluto implantado por el poderoso al siervo; pero
empecemos por ver como da comienzo la negacion de la sombra, entendida como
todo aquello cuya accion pone en riesgo el espacio organizado por la razén y la
ley.

Mediante la Republica, Platon pretende disipar las tinieblas del rito iniciatico del
conocimiento, por el cual, se incorporaba a la los nifios a la edad madura en las
sociedades arcaicas. Para él es necesario expulsar del saber todo conocimiento
adquirido por tradicion, para dar lugar a las ideas racionalizadas y previsoras de
los actos. Busca en la Republica ascender mediante el pensamiento especializado
(la ciencia) a la verdad, y alcanzar asf el bien supremo, conocido por él como la
idea del Bien.

La ley platonica, nos dice Gilles Deleuze en La presentaciéon de Sacher-Masoch,
es un sucedaneo del principio primordial, que es la idea del Bien, pues si los
hombres supieran qué es ese bien no tendrian necesidad de la ley, asi la ley
aparece como una representacion, como un signo de algo indeterminado, pero
superior a la ley. Por eso s6lo podemos obedecer las leyes para hacer lo mejor y
acercarnos a la idea del Bien, pues someternos a las leyes no significa obrar de la
mejor manera sino pensar Bien y para el Bien

No obstante, si desde la infancia se trabajara podando en tal naturaleza lo
que, con su peso plomifero y su afinidad con lo que tiene génesis y
adherido por medio de la glotonerla, lujuria y placeres de esa Indole, inclina
hacia abajo la vista del aima; entonces, desembarazada ésta de ese peso,
se volverla hacia lo verdadero, y con este mismo poder en los mismos
hombres verfa del modo penetrante con que ve las cosas a las cualas estd
ahora vuelta [Platon, 2000b: 346].

Estas acciones que Platdn desea extirpar de la naturaleza del hombre,
demuestran como desde el pensamiento griego comienza a encaminarse el gasto
de energia a procesos productivos utilitarios para implantar el saber como
institucion, y menguar asi, la fuerza de la violencia. El saber ya no inicia a un
individuo en su sociedad, el saber forma, a partir de entonces, a un individuo para
ser Util a su sociedad. Haciéndolo capaz de soportar la contemplacion de lo que

es, y lo mas luminoso de lo que es, que es lo que llamamos el Bien [Platén, 2000b:
349].
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"Negar la existencia de la sombra es la idea principal de la Republica; no sélo a
partir de La alegorfa de la caverna, sino en sus crecientes ataques a la poesfa, al
mito y a Homero. Platdn el mejor conocedor de la fuerza de la violencia sin
finalidad'®, sin mesura, destlerra la animalidad violenta para instaurar el poder
creativo del saber. A partir de él, el conocimiento se transforma en saber, es decir,
el pensamiento se institucionaliza, y lo hace mediante el lenguaje, o mas
especificamente, mediante el discurso como extensién del poder.

Los ojos restringidos a la mirada periférica del ser humano no pueden soportar la
vision de la sombra (oscuridad de la caverna) como tampoco sostener fa mirada
ante la luz del sol, nos dice el griego en la Republica. De cualquier forma, Platén
dispone de esta luz para imponer, tanto a la moral productiva como a la cristiana,
la triada que recorre las venas de la ley por la que se rigen estas dos instituciones
an la actualidad adn: e/ ojo, el padre y el sol [Diaz de la Serna, 1997: 39].

Por lo anterior no es de extrafiarse cémo la postura platonica de la triada en
conjuncién con la inmortalidad del alma y la trascendencia del ser, ayudan al
crecimiento y a la fortaleza del interdicto a partir del lenguaje como discurso
racional en el pensamiento cristiano y judio vigentes en nuestra época. La
inmortalidad del alma es la salvacion de la esencia del hombre. En el mundo
occidental el ansia de la inmortalidad se ve determinada por el temor a la muerte y
el consuelo de la salvacién como recompensa posterior a nuestro buen obrar.

La gran diferencia entre el mundo judeo-cristiano y el pensamiento tragico griego,
defendido por Bataille, se centra en la aceptacién del destino. Los griegos lo
aceptaban como propio, como parte fundamental del cosmos del cual son parte,
en tanto los judeo-cristianos buscan realizar uno mediante la creacion de una ley
equitativa que les permita alcanzario, pues no se sienten parte del él. Tratan de
imitar y ordenar un mundo justo e imparcial para agradar a Dios y obtener la vida
aterna, librandose de su condicion natural que se define por su mortalidad.

El comienzo de |la negacién de la sombra esté realizada en el Crétilo, pero tiene su
ataque mas radical, como ya lo dijimos, en la Repudblica. En el primero Platén
demusestra cémo el lenguaje no es un camino seguro para llegar a la verdad. A un
mismo tiempo, analiza y desmiente dos visiones sofistas del lenguaje, aunque
seria mas propio decir de la lengua, pues el tema principal de estudio de este
dialogo no es el lenguaje en &i, sino los nombres o su propiedad. Platdn utiliza la
voz de Sdécrates como en los demas didlogos para expresar sus propios
pensamientos.

"™ No hay que olvidar que en sus inicios Platon fue poeta.
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"En el Crétilo, este griego, advierte mediante la voz de Hermogenes que la
naturaleza no ha dado nombre a ninguna cosa, por el contrario, todos los nombres
tienen su origen en la ley y el uso, y son obra de quienes tienen el habito de
emplearlos, de tal forma, el leniguaje aparece como un producto socialmente util
desde los escritos platénicos que mas adelante, en este mismo dialogo y en la
Republica, no tienen otra funcién sino llevar acabo la ejecucion del poder. Es asi
como el didlogo se convierte en el antecedente del discurso y su fin fundamental:
la imposicion de un sentido.

Hermogenes demuestra esta intencionalidad al decir:

...yo, pese a haber dialogado a menudo con (Cratilo) y con muchos otros
no soy capaz de creerme que la exactitud de un nombre sea otra cosa que
pacto y consenso. Creo yo, que cualquiera que sea el nombre que se le
pone a alguien, éste es el nombre exacto. Y que si, de nuevo, se le cambia
por otro y ya no se llarma aquél - como solemos cambiarselo a los esclavos
-, no es menos exaclo éste que le sustituye el primero. Y 8s que no tiene
cada uno su nombre por naturaleza alguna, sino por convencion y habito
de quienes suslen poner nombres [Platén 2000*: 358-360].

El lenguaje como util expresa la intencion del poderoso, cuyo propésito es
sobrevivir y mantener su presencia a pesar del ofro. Pues como lo dijimos
anteriormente, foda realizacién de poder es la apropiacion de la palabra”y de la
facultad de nombrar. Asi, Socrates al desmentir la postura de Hermoégenes
mediante la teoria onomatopéyica de Cratilo sostiene y respeta la idea de que la
creacion de los nombres es el arte de los legisladores, aun cuando desmiente la
teorla de Cratilo mediante las ideas de Hermdgenes, la potestad del legisiador
como artesano de los nombres no es denegada.

Por consiguiente, Hermogenes, no es cosa de cualquier hormbre el imponer
nombres, sino de un nominador. Y éste es, segun parece, el legislador, el
cual desde luego, es entre los hombres el mds escaso de los artesanos
[Platon, 20002 368).

O mas aun, todo lenguaje es apropiacién y orientacién de la violencia hacia un fin
utllitario, en donde el interés principal es convertir al hablante en un legislador,
verdadero artasano de los nombres [Platén, 2000.368]. El legislador convierte el
lenguaje en Ideologia o mejor aun en ley. Se apodera del sentido y convierte las
acciones de los ofros en la realizacién de sus deseos. Crea la dependencia de su
pensamiento, de su rectoria en las discusiones y apreciaciones de la realidad.

" Pisrre Clastres. Loc. Cit. p 30
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- El legislador, sea hombre o jefe de Estado, implanta en la sociedad creencias

sostenidas de manera firme. Hace sentir, ver y creer a la sociedad la necesidad de
su presencia y de sus palabras sin importar si estas son entendidas, en tanto sean
aceptadas la intencién del poderoso estara realizada, pues enterara al otro de su
ley aunque éste no la entienda. Para decirloc en otras patabras, implanta el saber
como culpa.

Al poderoso no le interesa que los demas entiendan la ley sino que la existencia
de Ia ley los haga sentir culpables. Para él, la culpa mas alla de ser un obstaculo
es un medio que le permite controlar las acciones y el pensamiento de sus
semejantes. Les da un lugar Gtil en la produccidon y realizacion de sus deseos,
implanta en los demas un culto hacia su imagen e imbuye creencias firmemente
sosienidas y ampliamente aceptadas, aunque carentes por completo de
fundamento y a menudo en contradiccién con la dinémica del mundo [Chomsky,
1999: 11]. .

El poderoso trabaja para expresar y ser escuchado. Sustrae y se apropia del
poder de las palabras, se convierte en la accion del lenguaje(discurso), y en nada
le importa comunicar, pues jamas hara comun otra cosa sino es su posibilidad de
gobernar, de perdurar de la manera méas inmediata y permanente en el poder.
Después de todo, a toda agresion bélica le antecede una agresion verbal, por lo
regular una defensa de principios y puntos de vista que nos revela la propiedad de!
lenguaje: salir de la inmediatez para saltar a la necesidad [Bataille, 2001: 18], y
erigir la exterioridad.

En las doctrinas del derecho y la jurisprudencia el discurso siempre es nombrado
para la exterioridad, la ley siempre es una prohibicion para todos, pero sobre todo,
para el otro. Mediante el arte de la oratoria, iniciada con la dialéctica sofista griega
y mejorada por los romanos, Cicerdn y Quintilliano, la cultura romana implanto Ia
idea de Repuiblica que Platdon deseara para su pueblo. En ninguna otra cultura y
época el derecho y la jurisprudencia crecieron tanto alrededor del padre rector,
juez y sabio como lo demuestran las esculturas de los césar, para ser
posteriormente reforzada de manera metafisica por la ley de Dios de! mundo
cristiano.

El lenguaje como discurso y la negacién de la sombra, ganaron terreno con el
triunfo del cristianismo y su razon teoldgica que condena las inmundicias del
cuerpo y sus pasiones. Todo lo real dependerd de un conocimiento racional de
Dios o del mundo, del cumplimiento de sus mandatos y del acatamiento de sus
leyes. Se negaran las pasiones y los sentidos para conocer el mundo, la verdad y
lo real, recluyendo en las sombras toda actitud no encaminada a la postergacion

del goce, la conservacion y el crecimiento productivo encaminado a un tiempo
ulterior.
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Esta dinamica del mundo responde, seglin Roberto Calasso, a la implantacién de
una ley por encima del orden. O para decirlo con palabras de Bataille, responde a
la necesidad del hombre servil, que ve en la actividad productiva la forma mas
eficaz para aplazar la muerte. Para Roberto Calasso la disputa eatre Platon y
Homero, es la lucha entre la aceptacion de un orden codsmico y un ordenamiento
racional del mundo, siendo este Ultimo en donde el filbsofo se veria beneficiado.

Para Platon, segun el italiano, la poesia es una desmesura que s6lo hunde en la
confusién al hombre. Los poetas son las cadenas que lo obligan a mantener la
mirada fija en las sombras vy tenerlas por reales. Asl, la poesia es la llama en
donde se originan las sombras como signos encaminados a representar la
realidad sin serla, es el arte de mentir y de ocultar lo verdadero, y cultivar ese
artificio, es llevar al aima a la aceptacion de lo innoble.

Calasso continua diciendo que para Platon, Homero y la poesia son una amenaza
de desorden, pero sobre todo, una creencla cuyas conjeturas nos lievan a la
falsedad. Aceptar los signos como impresiones psiquicas (mentales y auditivas)
sin tiempo ni espacio equivale a resistir el peso y el constante cambio de sus
cualidades por sus atributos, determinados no por la utlidad sino por la
convencion que los precede, es hacer del lenguaje y del pensamiento una
apariencia mutable, al igual que las sombras de la ¢averna.

Platén trata de evitar el caracter creativo del lenguaje y darle una orientacién
cientifica, productora de pensamientos racionales que empujen al conocimiento a
lo verdadero, cuyo fin Gnico no es otra cosa sino la ldea del Bien. Lo que Platén
estaba tratando de realizar, nos dice Calasso en su ensayo El horror a la fabula,
era un grandioso intento de derrocar toda una forma de conocimiento en donde la
ley aparece para encaminar toda violencia creativa hacia la produccién, no como
violencia sino como recurso energético para la construccion del edifico del saber
institucionalizado: El Estado.

En un Estado modemo la ley se presupone a sl misma, aspira a la condicion de la
univocidad, pide no ser puesta en ducda [Calasso, 1989:164] e indudablemente
exige ser respetada. El mundo del trabajo reduce todo a un saber especifico, a
individualidades precisas conocidas con el nombre de identidad, ya sea por el
lugar que ocupan en el proceso productivo o por lo que nos permiten hacer en
dicho proceso. El trabajo libera al hombre de la animalidad para esclavizarlo a la
labor productiva, a la regla social y natural designada por |a ley.

No obstante, la /sy en el mundo judeo-cristiano, empieza a valer por sl misma y
ya no busca el Bien, por el contrario hacer el Bien responde a lo legal [Deleuze,
2001°: 86], a lo correcto a los ojos de Dios, pero sobre todo, a la culpabilidad
enraizada en la propia ley. No se es culpable por violar la ley sino por respetarla,

2



pues al haber un mayor respeto de la ley hay una mayor conciencia de la
necesidad de su prohibicién y es esa necesidad el origen de la culpa. Esta no es
sino una indeterminacion entre la necesidad de la prohibicion y la posibilidad de
trensgredirla.

Son los obedientes quienes se sienten culpables, quienes en realidad pueden vivir
la transgresion, pues para poder abolir la ley, se necesita en principio interiorizar la
ley, saber de su existencia, creer en ella para poder, como Bataille lo expresaba,
tener derecho al pecado y sobre todo, tener derecho a pecar. El tirano sélo puede
crecer en la ley y por ella, es él quien la hace posible al transformar los signos o
impresiones psiquicas en expresiones presentes. Es el tirano quien medmnte el
discurso transforma el lenguaje en ley, y as! en accion.

El lenguaje como discurso plantea la exterioridad y asigna un rol en el proceso
productivo de la conservacion de la vida mediante un saber especifico y
especializado que marca limites e identidades dentro de la cadena de la
productividad. Quién soy dependera de qué hago o de qué se hacer, en tanto la
ley pasara de un no hacer a un deber hacer, cuyo compromiso con la prohibicidn
se definird por la indsterminacion que lo hace sentirse culpable entre mas
ancamina su violencia a la productividad.

La prohibicion por si sola no puede controlar la violencia, necesita dirigirla, darle
una finalidad, pero sobre todo darle una forma, esta forma es el saber como
trabajo especializado, es llevar el pensamiento al reino de la luz y de las ideas
previsoras, convertir al lenguaje en accioén (en discurso [Beristain, 1998]), sobre
todo en accion productiva. Siendo asi, e/ lenguaje es quien fija los lImites
[Deleuze, 1994 26), es la especializacion del saber y la forma del interdicto.

El mundo del discurso, para este frances, es el modo de ser de la
prohibicion. Ese mundo hace del lenguaje el instrumento de un sentido,
coordina a los enunciados que tienen a la verdad por objeto [Sollers, 1997 :
109-110].

Mediante el discurso el hombre designa, forma y transforma el mundo, pero
también él es transformado en esta accion. Este discurso que sélo se da en el
ambito social, advierte como la cosa al ser transformada en objeto por la actividad
laboral se instaura en el orden de lo real y asi, nos dice el autor, existe en el
tiempo. Nada se da en el animal a lo largo del tiempo, sdlo en la medida de
nuestra diferenciaciéon el hombre puede situar de manera externa y temporal el
objeto.

El tiempo es medido tanto por la utilidad del objeto como por la cantidad de
esfuerzo en él depositado. Referido siempre a la preocupacién por el beneficio que
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'se obtendra de su elaboracién, el objeto es aprensible a la conciencia vy, asi, al
tiempo. El discurso permite al trabajo desasociarse en partes constitutivas y
encerrar en particularidades a cada objeto y actividad, para conformar con ello el
sentido de cada acto, y asi, el aplazamiento del goce al tiempo futuro,

Las cosas cosificadas en el tiempo y el espacio mediante la accion laboral son el
proceso para dar sentido al mundo. Incluso el lenguaje es cosificado gracias al
trabajo. El hombre al hablar se diferencia en un solo acto de la naturaleza, del
objeto sobre el que ejerce su accién, y adquiere su identidad como sujeto distinto
de la cosa referida, y por qué no, de los demas; pero también se emplaza en el
tiempo, pues el discurso es una accion que acontece. Por ello, si fodo discurso se
aclualiza como acontecimiento, todo discurso es comprendido como sentido
[Ricosur, 1998: 26].

El sentido certifica la intencionalidad del lenguaje en el pensamiento productivo,
que es la apropiacidn y la restriccion del pensamiento a los enunciados
imperativos mediante los cuales, el poderoso como interlocutor, deja su marca en
lo expresado, que como ya sabemos, es conservar el poder y beneficiar la
productividad para el desarrollo de la supervivencia. Con ello, el poderoso
pretende homogenizar el sentido y encaminar el pensamiento y las acciones a una
conducta servil.

El discurso encaminado a la consecucién de algin fin posterior se determina por el
futuro al igual que el trabajo, del cual es parte fundamental. Permite al hablante
referirse sobre si mismo mediante los objetos y la construccion de cosas que
constituyen su mundo. Se apropia de aquello que le es extrafio y lo convierte en
algo ordinario y sin magia, en donde todo esta conectado con otra cosa de manera
indefinida. De esta manera, podemos decir que la referencia de sentido y realidad
en la vida del hombre esta dada por su propio rostro reflejado en las cosas por él
creadas.

Como ya sabemos, para Bataille, el dtil no tiene valor en sf mismo sino en relacién
a su utiidad. Mediante el discurso esta utilidad se hace evidente al ser una
expresién referencial en donde las cosas no tienen valor en si mismas al igual que
en el proceso productivo, como ya dijimos junto con el autor, sino por remitirnos a
otra cosa de manera interminable. Mediante el discurso, el poderoso introduce al
lenguaje en el proceso productivo, transformando la accidn comunicativa en
accion referencial.

Sélo mediante la diferenciacion del objeto por medio de la conciencia y el discurso
se adquiere la identidad. Trabajar es convertirnos en hombres, pues mediante el
trabajo, nos dice Bataille, se forma el mundo de las cosas donde toda accion
adquiere un valor con referencia al aplazamiento del goce o la ganancia de un fin
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posterior. Asi, el discurso es el trabajo hecho lenguaje. Mediante su accion se
conforma la humanidad en el mundo del hombre y la negacion de le sombra en su
existencia.

La muerte, el trabajo y la identidad
La muerte es grande.
Le pertenecemos,
con la risa en los labios.
Cuando nos creemos en ef corazdn de la vida,
osa, de pronto,
llorar en nosotros.

Rainer Marla Rilke.

En Teorla de la religién, Bataille noé dice, que el mundo de lo profano esta

conformado por el trabajo y la prohibicién. Curiosamente el hombre dentro de este
mundo profano es un engrane mas en el proceso productivo, en donde cada cosa
junto con él, son valorados por el poderoso en razédn a su uso. En este libro, se
aclara como la posibilidad humana depende de las prohibiciones, pero para poder
aclararlo aun mas es necesario incorporar dos obras, en donde el analisis del
interdicto vincula de manera directa a la muerte y al trabajo.

Esas obras son E/ erotismo y El ojo pineal, en donde Bataille analiza de manera
profunda el vinculo necesario entre el interdicto y la transgresion para la existencia
del hombre. Sin ambos momentos el hombre no podria ser; pues sdlo es en tanto
puede diferenciar su comportamiento y actitud de la de los animales, pero también
en la medida de poder restringir sus acciones hasta cierto limite que le permita
sobrevivir y desarrollarse.

Asi, a un mismo tiempo la prohibicién o el interdicto, como Bataille lo llama, son la
posibilidad de retrasar la muerte, pero también el inicio del trabajo por.ella y hacia
ella. Porque morimos sabemos somos humanos. Sélo el hombre muere, es propio
de la humanidad. Podriamos decir incluso de la muerte que es ella nuestra propia
humanidad. De su prohibiciéon depende nuestra existencia y de su descubrimiento
y realizacion nuestra posibilidad de existir. Al morir unos pueden nacer otros, pues
es la muerte quien permite el crecimiento y el desarrollo.
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" El trabajo es un momento extrafic en la vida del hombre. Restringe la energla a la
produccién y la convierte , segun el autor, en fuerza productiva. Mediante la
actividad laboral se pretende retrasar la muerte, pero en realidad se trabaja para
ella. Trabajar sblo es posible si se trabaja para sobrevivir, para no ser alcanzado
de manera inmediata por la muerte. No obstante, la muerte no se revela a
nosotros sino por el ofro, mas especificamente, por la muerte del otro.

Segun Bataille, la muerte es algo externo e impersonal. Comienza con la
conciencia de ella y el trabajo como solucidn para calmar su violencia. En el
hombre, la muerte, al igual que su conciencia corporal, conocida por el autor,
como ya dijimos, con el nombre de erofismo, son la naturaleza inseparable y
enigmatica que en &l reside. Ambas son el vestigio de la sombra cuya existencia
pone en peligro el espacio organizado por los procesos productivos.

En Teoria de la religién nuestro bibliotecario demuestra cémo la naturaleza al
crear al hombre da lugar a su propia destruccion, pues el hombre es el Unico ser
natural que reniega de su naturaleza y trata de perfeccionarlia. El es diferente a lo
natural y aunque parte de ello, se distancia de la naturaleza mediante la posicién
de ésta como (til. Esta utilidad esta dada en el empleo humano de la naturaleza
como util, en el empleoc humano de los dtiles [Bataille 1975% 31).

Estos (tiles estan elaborados, nos dice el autor, con vistas a un fin, cuya forma
otorgada por el trabajo es la constitucidn de un no-Yo que introduce la exterioridad
en el sujeto quien participa de los elementos diferentes o distintos a él. Esta
diferenciacion tiene como consecuencia el surgimiento de la identidad y el
distanclamiento con respecto al otro, cuyo valor paralelo al utit, esta determinado
en relacion al resultado posible de alcanzar.

A partir do entonces el pensamiento es pensamiento racional y éste crea a si las
identidades. Por el Yo se funda el valor, la identidad y la concepcién de
normalidad asociada a la normatividad y ésta, a su vez, a la iey y el cumplimiento
del interdicto. La identidad de! Yo con respecto al objeto deriva del perfecto
conocimiento del sujeto para poder fabricar otro objeto igual, pero en esa medida,
la naturaleza se contrapone al hombre en tanto éste s6lo la conoce en referencia a
lo que sabe hacer con ella.

De esta manera la creacidn de objetos como las identidades de quienes los
construyen entran en la actividad atil, en donde los objetos son conogidos desde el
exterior, nos dice Bataille, definiéndose asi una esfera de los objetos en donde los
hombres determinan las cosas de acuerdo a las posibilidades del poder hacer,
Ese poder hacer determina también al conocimiento, cuya aprehension de lo
conocido dependera del saber hacer, por tal motivo, todo objeto es creado y
clasificado de acuerdo a los atributos del sujeto creador.
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Esta creacion de objetos refleja la forma del hombre que construye el objeto, su
utilidad es el rostro de lo humano y la organizacion del hombre mediante el
sentido. Por ello, Bataille nos dice, que toda naturaleza domesticada se transforma
en una cosa, pues al introducir el hombre la razén y el saber en su forma, toda
relacion sdlo se da con el medio ambiente si éste esta reducido a un objeto,
diferenciado del Yo, asumido como identidad propia.

La identidad de! Yo ve como un defecto su naturaleza corporal. De ello, deriva la
actitud del hombre no soélo a transformar la naturaleza de su alrededor, sino
definirla como objeto a su disposicién, pues en la medida en que la organiza y la
clasifica por medio del lenguaje, su identidad parece a sus ojos volverse mas
clara, segura y estable. La improbabilidad del Yo se niega, al transformar el
entorno natural mediante la actividad productiva del trabajo y convertirla en
propiedad

Toda propiedad material del hombre anuncia un fin deseado en donde la
naturaleza adquiere forma, nos dice Bataille, pero también la identidad del Yo
diferenciada del objsto es transformada en el proceso de dar forma a la cosa. La
cosa en s/ no tiene un fin propio sino el fin de su creador, y este fin esta
relacionado a un tiempo ulterior cuyo fundamento es la duracion; asl en el tiempo
venidero la muerte no tiene lugariBataille, 1975% 50].

El orden real anula la vida intima (violencia) y la sustituye por la cosa que es el
individuo en el trabajo, continua Bataille, lo que importa para el poderoso, para el
tirano es sostener un sentido duradero en donde el consumo de recursos se
subordine a la necesidad de durar, por ello, el “sacrificio”, lo “sagrado” y todo
aquello que recusa el movimiento dispendiosos de! universo, es contrapuesto por
Bataille a esta organizacion del mundo profano de las cosas.

En este mundo de las cosas, advierte Bataille, vemos como el hombre adquiere su
individualidad en la medida en que su aprehension le une a los resultados del
trabajo, de ahi que para el hombre moderno, e! valor radique en la duracion. Nace
de esta forma la humanidad productiva fundamentada en el crecimiento material y
en el orden real de las cosas, en donde la muerte es una calamidad, una limitante
para el proceso productivo.
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La muerte no existe sin el hombre. No tiene realidad propia, por el contrario, la

muerte constituye al ser del hombre'®, es su parte esencial o una de ellas. Sélo en
él la muerte tiene cavidad y, ¢(por qué no?, existencia. Luego es él, quien Ila
concibié por primera y Unica vez y, en donde se experimenta de manera ineludible,
pues abre en a un solo tiempo la luz que asusta y fascina. La muerte — dice
Bataille, nos permite cumplir un ciclo necesario de cuyo acontecimiento depende
la propia existencia del hombre.

Todos morimos, si, pero no todos lo hacemos igual. De cultura a cultura, de
sociedad a sociedad, de familia a familia y de hombre a hombre, la muerte se vive,
se acepta y experimenta de diversas formas y con distintas actitudes. Para el
hombre la muerte resultaba de la interrupcién de los signos vitales, no obstante, al
convertirse la ciencia médica en un reanimador de cadaveres gue mantiene de
manera artificial la funcion cardiaca y respiratoria, la nocién de muerte ha pasado
a la cesacion de la actividad cerebral.

Sin embargo, es necesario definir la palabra muerte, ya que el fenémeno fisico se
vera influenciado por la actitud social de cada cultura y época. La palabra muerte
deriva del latin mors y mortis, y segun el Diccionario de la Real Academia de la
Lengua, se entiende por muerte a la cesacién de la vida, a la separacién del
cuerpo y del alma, influida de manera evidente por las ideas platdnicas
provenientes de los cultos ¢rficos extendidos de manera general en nuestra
cultura por el judeo-cristianismo.

Resulta irénico que en pieno siglo XXI la muerte se vea como una enfermedad a
vencer, en tanto para las civilizaciones arcaicas la muerte tuvo un sentido ritual de
completitud con su cosmogonia. Para los hombres arcaicos de occidente, sobre
todo judeo-cristianos, la muerte equivalia a la separacion del alma del cuerpo
fisico, un castigo y a la vez una liberacion. En la actualidad la propia muerte,
segun Bataille, representa una pérdida an el sistema productivo, pero sobre todo,
el inicio de la identidad y su toma de conciencia.

El Yo diferenciado de los objetos gracias a su trabajo no sabe que existe hasta la
muerte del otro. Su propia naturaleza, asl como el orden por él establecido en
espacio tiempo mediante la creacion de una cadena de Utiles, se pone en
cuestion. El tiempo establecido para la realizacién de sus objetos Utiles lo
transforma y lo hace consciente de su propia temporalidad, toma conciencia de su

" Cfr. Martin Heidegger y Emmnuel Levinas: Ef ser y e/ Tiempo y Dios, la musrte y el tiempo,
respectivamente.
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fatalidad: nacer es morir, y su realidad se desgarra por su propia naturaleza
constitutiva y su vuinerabilidad se manifiesta: todo hombre es mortal.

La muerte, en la obra de Bataille, tiene el sentido ritual de la develacion de un
misterio. Este misterioc es como aqguellos fendmenos poetianos en donde lo
fantastico se encuentra a la vista de todos, no obstante, jamas los percibimos vy si
lo hacemos dudamos ¢ caemos en la negacion. Huimos de la muerte tratando de
ocultar sus pasos, perc la muerte no hace sino mostrarnos nuestra fragilidad,
puesta en duda, junto con el orden establecido por el trabajo. Como ya dijimos
trabajamos para la muerte, y al darnos cuenta de ello, nos horrorizamos.

Lo mas aterrador al hombre moderno es lo incontrolable y en ese sentido la
muerte le controla y determina, pues hasta ahora sOlo a podido aplazarla y
compartir con el hombre judeo-cristiano la pena del castigo que significa morir. La
muerte es inaccesible hasta para el propio lenguaje. No se le puede definir, sdlo
se puede hablar de ella como fenbmeno exterior ajeno a quien lo percibe. La
muerte manifiesta lo irremediable y hace consciente en el hombre su caducidad.

Bataille analiza como dicho fendmeno no siempre se concibié asl, demostrando
mediante el estudio de las comunidades arcaicas como para el hombre antiguo vy;
posteriormente, para Nietszche, la muerte y el morir, es sobre todo una afirmacién
del ser gque pone en duda el espacio organizado por la razén y su actividad
productiva, en donde el hombre se descubre a si mismo como una exuberancia de
la naturaleza sin fin alguno.

Bataille:

_..en mi mismo
al fondo de un abismo
el universo inmenso as la muerts...
[Batallle, 1989: 25)

Bataille nos dice cdmo la forma de confrontar la muerte determina al individuo y su
actuar en la sociedad. El morir representa la entrada a un mundo, sigue diciendo,
la experimentacién y la ruptura de la realidad sensible para ser capaz de
demostrar el sin sentido de la muerte y la ausencia de un fin productivo en la vida.
La muerte tiene como sentido la continuidad del serBataille, 1997% 25], nos
asegura Bataille. Esta continuidad se refiere a lo esencial en nosotros; es decir, a
la ruptura del aislamiento, del sentido que nos marcan nuestros propios limites
para levarnos al reino de lo sagrado.

Y es en las obras El ojo pineal y El erotismo, escritas respectivamente en 1927 y
1961, en donde Bataille realiza dicho estudio. Ya habia sufrido los estragos de las
dos grandes guerras mundiales y el deceso de su ser mas querido, Colette
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Preignot, conocida con el nombre de Laura en sus escritos. Estos acontecimientos
lo llevaron a profundas depresiones que reincidieron con mayor fuerza en su
estudio sobre la muerte y su inevitable comunién con el erofismo como
fundamentos de la renovacion social y la critica al mundo moderno.

Sabemos de la muerte por la muerte del ofro, pues su muerte no manifiesta un fin
sino un "estar" para aquel que queda, es a un mismo tiempo identificacion y
reconocimiento de lo que somos sin estar ahlf[Levinas, 1894: 20]. Por tal motivo,
para Bataille, la muerte es sobre todo conciencia de poder morir. Esta conciencia
es conciencia de identidad. Es el reconocimiento de nosotros mismos mediante los
gestos y posteriormente la inmovilidad y el silencio del ofro, ese ofro ahora muerto
y que a un mismo tiempo nos hace conscientes de nuestra existencia y su
mortalidad.

Por eso, la muerte para Bataille es lo opuesto radical al hombre vy, revela, el
absurdo de marcar un principio, un sentido a algo que no lo tuvo nunca. La muerte
se frastoca de fatalidad y castigo a un punto de identidad en donde la misma
identidad se disuelve. Para el bhibliotecario es el abismo que nos separa y nos
alsla, pero también, y ahi su importancia, es la forma de encontrar nuestra
conciencia cosmica y nuestra empatia con el movimiento del universo,

La muerte se manifiesta por la ausencia de expresividad del rostro, la inmovilidad
y anulacién del poder energético en el cuerpo, como nhos lo hara ver Emmanuel
Levinas, en su obra Dios, la muerte y el tiempo. En esta obra el autor asegura que
la muerte es la interrupcion de movimientos y la reduccion del ofro a lo que fallece.
Partida hacia lo desconocide, sin retorno ni direccion:

La muerte, de acuerdo con la experiencia, es la interrupcién de un
comportamiento, la cesacién de movimientos expresivos y de movimientos
o0 proceso fisiologicos envueltos en esos movimientos expresivos,
disimulados por ellos, que forman algo que se exhibe, mas bien, alguien
que se exhibe o mejor atn, que se expresalLevinas, 1899: 22].

La muerte para él es la descomposicion, la no raspuesta, la responsabilidad que
tengo para con el ofro[Levinas, 1999, 23-24], una curacion e impotencia, enigma
mas alla del ser o no ser, es la experiencia de la nada en el tiempo; certeza por
excelencia de que el ser es un ser para la muente (Heidegger), en cuya figura, el
cadaver, manifiesta el rostro del ser sin serlo; es decir, la muerte revela al ser sin
degradarlo y sin confundirse con él.

No pretendo introducirme en el complejo pensamiento de Heidegger y Levinas
solo intento arrojar la mayor luz posible a la nocién de muerte y a la postura de
Bataille ante este concepto. Mas alla de la responsabilidad lsvinasiana, para
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Bataille la muerte nos revela la comunion de los seres ante el hecho que significa
el morir. El enigma de la muerte es un desgarre, en cuya contraposicion con
Heidegger y Levinas, el ser no es para la muerte sino que en su afan de vivir
alcanza la mortalidad.

Para Bataille la muerte se revela como lo otro y mas alla de la responsabilidad
axpresable en el interdicto de dar sepulcro a quien muere, Bataille habla de una
comunidad, de una relacidon de lo mismo con lo mismo. Para él el erotismo se
refiere a la muerte y, el interdicto, como ya lo mencionamos, prohibe el regreso a
la animalidad indistinta y la muerte para poder constituir lo humano. No obstante,
la muerte es el punto de surgimiento humano en tanto se es hombre, pero sobre
todo, en tanto se es natural. ’

La muerte para nuestro pensador francés es lo otro, es esa otfredad radical de la
que nos habla Juan Garcia Ponce en su ensayo titulado La imposibilidad de morir.

La muerte es un estado inaccesible para nuestra condicién de hombres. Es
la otredad radical No podemos tocarla aun cuando sabemos de su
existencia. La imposibilidad de morir no pasa de ser eso: el conocimiento
de que morimos pero no sabemos qué es morir. De que somos para la
muerte pero no sabemos para qué somos, la muerte nos esté vedade y es
inaccesible. [Garcla Ponce, 1994:175]

Abocado a un destino tragico, como Bataille lo dice, el hombre moderno ve en la
vida un fin, que se entiende como la supervivencia a través del establecimiento de
la prohibicion del regreso a la indistincion animal y de la muerte. Sin embargo, es
la misma vida quien en su afan de ser experimentada exige del hombre su
mortalidad quedando demostrado como todo fin de la vida es un absurdo.

L.a muerte como decision del ser es un festejo vital, en donde la energia se excede
a sl misma para revelar el absurdo de temerle a la muerte. Asi, la vida debe
recorrer todos los caminos que la revelan. Adentrandose Iinclusive en aquellos en
donde supuestamente termina, en aguellos que nos causan horror, nos dice
Bataille, pues no creo que el hombre tenga oportunidad de arrojar un poco de luz
sobre sl mismo antes de dominar aquello que le horroriza[Bataille, 1997: 15].

El muerto es la prueba de lo que se conoce como la muerte; lejos de ser una
responsabilidad con el ofro, instituida por el interdicto, el cadaver me sitda en el
estado de dominio de la muerte al revelar mi identidad, el Yo que no soy, pero que
podria ser. Este cadaver que ahora es el otro es la ruptura de mi identidad y la
apertura de mi conciencia, es la herida incurable, sangrante de un destino tragico
gue me aguarda de manera irremediable y me impulsa al trabajo.

30



Los animales no saben del morir. S6lo el hombre oculta sus restos y adopta

actitudes, gestos, comportamientos, etc., que lo llevan a prohibir el dar la muerte.
La angustia provocada por la muerte funda el interdicto, nos dice Bataille en E/
erotismo, y el deseo conduce a infligirlo, pero es en el interdicto donde descansa,
segun el mundo moderno, la cultura, empero la cultura es renovada por la
transgresion, segun Bataille.

Y continua diciéndonos, en E/ erotismo, que el hombre pertenece tanto al
interdicto como a la transgresion, aparentes opuestos, en donde la vida del
hombre se encuentra desgarrada, sumida en la tragedia; donde el trabajo y la
razén como base de la vida humana resultan insuficientes, pues no nos pueden
absorber enteramente. Y aunque la razén manda, dice el autor, nuestra
obediencia tiene limites. EI mundo racional tiene en el fondo la subsistencia de la
violencia.

El trabajo una vez empezado crea una imposibilidad de responder a solicitaciones
inmediatas, introduce la razén para calmar las agitaciones humanas que exigen
esa satisfaccién inmediata y promete un provecho ulterior. Desde tiempos
remotos, nos dice Bataille en E/ erotismo, el trabajo introdujo un sosiego por el que
el hombre dejaba de responder al impuiso inmediato regido por la violencia del
deseo. Esta violencia del deseo es acallada mediante los interdictos, los cuales de
manera inicial afectaron a la muerte y la funcion sexual.

{No mataras!. |No cometeras adulterio...! Son los dos mandamientos
fundarnentales aportados por la Biblia. El primero de los interdictos, continua
Bataille diciendo, es la consecuencia de la actitud humana para con los muertos.
Mediante el trabajo y su habilidad técnica el hombre desde sus inicios pudo
separarse de la violencia. Sus herramientas, no obstante, no son las Unicas
pruebas de su oposicion a la violencia, las sepulturas del hombre, del otro, lo
atestiguan de manera mas clara.

Al sepultar al ofro, el hombre ejerce un trabajo sobre la violencia, sobre lo
desconocido, e intenta mediante la inhumacion disminuir el horror de la violencia
producida por el cadaver. Y lo que, con el trabajo, el hombre reconocié de
horroroso y asombroso — incluso de maravilloso -, es la muerte [Bataille, 1997%:
64]; por ello, para Bataille, la razén se ha vuelto auto referencial, pues cada acto
realizado es para demostrar la realizacion correcta y propicia para mantener a la
humanidad.
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- Bataille nos dice:

La costumbre de la sepultura (en el hombre de Neandertal) es el testimonio
de un interdicto, parecido al nuestro, que concierne a los muertos y a la
muerte. Al menos de bajo una forma vaga, el nacimiento de un interdicto es
logicamente anterior a esta costumbre. Podemos Incluso admitir que, en
ciento sentido, de una manera a penas sensible, tal que ningun testimonio
de &l pudo subsistir, tal que sin duda escapaba a los que lo vivieron, ese
nacimiento coincidié con el trabajo [Bataille, 1997 65).

Asl pues, la muerte no es sino la conciencia de ella, referida por el caddver como
objeto angustioso a partir del oiro e, indudablemente, el reconocimiento de un
destino para el observador. El cadaver es el testimonio de una violencia
apocaliptica, no s6lo destruye a un hombre, sino que destruira a todos los demas.
De tal forma, el interdicto se manifiesta como e! retroceso o el distanciamiento de
la violencia, traducido en el interdicto de la muerte.

La muerte es el signo de la violencia y el cadaver su manifestacidn material. En
cualquier caso es un a amenaza al mundo de la utilidad practica erigida por la
razon, pues el muerto participa de la violencia que le quito la vida y amenaza con
contagiar a la civilizacion. El cadaver es una amenaza para quien se queda, por
eso deben enterrarlo para salvarse del contagio vinculado a su descomposicién,
an donde {a amenaza adquiere un aspecto atroz. Pero, ¢ por qué el muerte resulta
una amenaza para quien queda? Y ¢ hacia donde nos conduce esa amenaza en la
prohibiciéon?.

La respuesta, dice Bataille, es compleja por su sencillez. Segun Freud, el interdicto
o tabu como ¢l lo conoce, se opone al desec de tocar. A quien presencia el
cadaver el horror le es inmediato, pero también es imposible resistirle; asi la
violencia del cadaver penetrado no nos contagia de la muerte en s/, sino de la
tentacién de encamar la violencia en nosotros contra un vivo [Bataille, 1997 69].
Tener ol deseo de tocar corresponde a poseer el deseo de matar, el interdicto del
asesinato es el aspecto particular del interdicto de la muerte y de la violencia.

A los ojos del hombre, tanto arcaico como moderno, la violencia es siempre la
causa de la muerte, nos dice Bataille en E/ erotismo, pero esa muerte siempre
tiene un responsable, aun cuando se trate de un acto divino, siempre hay ofro
responsable del deceso, de desencadenar la violencia. Aqul se presentan los dos
aspectos paraddjicos del interdicto que mads arrlba enunciamos junto con el autor.

Debemos huir de la muerte y ponemos al abrigo de las fuerzas desencadenadas
que la habitan[Bataile, 1997* 69]; pues a un mismo tiempo, la muerte es la
violencia que debe ser expulsada fuera de nosotros, de nuestra comunidad y el
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destino ineludible asechandonos a cualguier momento. Fuera de sus limites la
comunidad puede ejercer la violencia y entregarse al asesinato, nos dice Bataille,
solo cuando se trata de una muerte de algin miembro de la comunidad se expresa
y deja sentir la prohibicion.

Mediante el trabajo la comunidad se constituye y crece, incluso, ejerce el
asesinato en contra de otras comunidades desviando la violencia hacia ellas y
canaliza el acto violento a la conquista y expansién de sus fuerzas productivas
mediante la esclavitud de los vencidos y la imposicion del temor a la muerte. EJ
interdicto funda el pavor sin pedirnos Unicamente observarlo, nos provoca
convirtiéndose en una accion prohibida, en su contrario, la absoluta transgresion.

No obstante, advierte Bataille, las transgresiones no pueden agotar el interdicto,
pues el interdicto es el medio para alcanzar la propia transgresién. Echar abajo
esa barrera en contra de la violencia que es &l interdicto, es una gloriosa maldicion
rodeada por un halo de heroismo sobre quien se atrevid a derribar la prohibicién,
no por afan de expandir su imperio o comunidad sino por voluptuosidad, como
acto de liberacion servil: Imponer limites a la violencia a sabiendas que no hay
nada que la reduzca es una irbnica provocacion de muerte [Bataille, 1997 70].

v

Como ya lo dijimos con el autor anteriormente, el interdicto de la muerte vincula

de manera directa a la sexualidad, hablar de muerte exige abolir el sentido o el
supuesto fin que se pretende dar a la vida, y es imposible referirse a ésta sin traer
a la discusién la actividad sexual dentro de una comunidad. Y hablar de
sexualidad implica, de manera escandalosa, hablar del cuerpo, pues debemos
recordar que a partir del triunfo del cristianismo la naturaleza constitutiva del
hormbre se vera condenada a la mera existencia de la carne.

El interdicto de la muerte expresa la violencia sobre la carne o el cuerpo del
individuo sobre quien actud, de la misma manera el intardicto de la sexualidad
expresa la prohibicionede la violencia sobre el cuerpo. En todo tiempo, nos dice
Bataille, en la medida en que estamos informados mediante el languaje, el hombre
se define y se rige por una conducta sexual. Estar informado significa estar
enterado o en forma de acuerdo a la preocupacion de la actividad laboral.

Por eso las pasiones despertadas en el cuerpo por un extrafio impulso del deseo
se oponen tambien, al igual que la muerte, al trabajo en tanto impulsién inmediata.
El erotismo diferenciado del instinto animal, en donde el hombre es consciente de
sus deseos, pasiones y placeres, es para una comunidad una violencia
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inaceptable en el momento del trabajo. La sexualidad resulta al igual que la muerte
una amenaza restringida, hipotéticamente segun Bataille, por el tiempo destinado
a la actividad laboral.

Estas restricciones varlan de acuerdo al tiempo y el lugar, pero en el mundo
moderno occidental, la sexualidad se aplaca mediante el ocultamiento de los
organos sexuales por las prendas de vestir. El vestido es una manera de dar
forma y domesticar la violencia contenida en el sexo de los individuos. Incluso, la
sexualidad se encamina al igual que la muerte a la actividad productiva al convertir
la fuerza libidinal en fuerza laboral, como lo dira Foucautl y Deleuze. Pero no todo
terminard ahi. El cuerpo se convertira en mercancia, en materia prima de
produccion. )

Y por mas libertad sexual existente en este siglo XX| los hombres seguiran
apartandose de los ojos de los demas para consumar su acto sexual, restringido y
limitado por la nocion de normalidad impuesta por el discurso de lo socialmente
correcto. Asl, esa libertad sexual se ve restringida por la forma, entendida como
conducta sexual adecuada, en donde la sexualidad se encamina a la preservacién
de la sociedad o comunidad segun sea el caso, y en donde la reproduccién ocupa
un lugar preponderante para la supervivencia de un pueblo o nacién.

Para Bataille la muerte de un ser es correlativa al nacimiento de ofro, es la
condicién para que pueda nacer el otro, por ello expresa:

La vida es siempre un producto de la descomposicion de la vida. Es
tributaria en primer lugar de la muerte, que deja el lugar; después, de la
corrupcion, que sigue a la muerts, y que vuelve a ponar en circulacion las
subsistencias necesaria para la venida incesante al mundo de nuestros
nuevos seres. [Bataille, 1997* 79]

Sin embargo, prosigue Bataille, la vida no es por ello menos una negacién de la
muerte llevada al extremo en la modernidad. El horror que despierta la muerte de
manera inmediata no deriva del aniquilamiento del ser unicamente, sino de la
fermentacion general de la vida en el cuerpo en putrefacciébn. Este horror,
mantenia la conciencia de la identidad de! Yo cuestionandose por su origen y su
constitucién llegando a una certeza terrible resumida en la sentencia del filésofo
rumano E. M. Cioran:

Perdimos al nacer lo mismo que perdemos al morir: Todo. [Cioran, 1996: 56]

Esta sentencia pesimista en una primera lectura, denuncia el absurdo de la
identidad del Yo descrita por Bataille en la ficcioén llamada E/ ofo pineal, en donde
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la pregunta por el origen queda anulada, pues el hombre como ser antinatural o
diferenciado de la naturaleza, destruye su origen o lo niega al elevarse del suelo y
adquirir la posicidn vertical, erguida como su sexo en un desafio violento en contra
de la propia naturaleza que lo constituyo.

La ficcion del ojo pineal nos habla del nacimiento de un tercer ojo en la parte
superior central del craneo y hace alusion al movimiento dispendioso del universo
y del hombre como el mayor lujo de la creacién y de la naturaleza. Este ojo se
abre a la exuberancia de un sol enceguecedor y repugnante; se abre a lo
imposible. Es un ojo orientado al infinito libre de las ataduras del mundo de las
cosas y que pone en duda la identidad del Yo.

El Yo existo es dar identidad y sujetar a limites la libertad del cuerpo. El Yo, como
lo exprest Descartes: en tanto piensa existe, es ya dar ordenamiento y sentido a
lo que no lo tiene, segin Bataille. Para Descartes el hombre se distingue de los
animales por la conciencia (razdn) y el lenguaje. Para él, es el propio hombre
quien crea al sujeto como fundador de todo lo existente. La modernidad se
fundamenta en este hombre transformado en sujeto que piensa, razona y cimenta
todo saber para determinar las cosas.

El hombre, dice Bataille refiriéndose a Descartes, al expresar la identidad
mediante la diferenciacién de las cosas, expresa que el mundo moderno, como
representacion, es un mundo construido desde la refiexién del hombre pensante.
Es a partir de entonces que aparece el lenguaje como sistema de signos
encaminado a representar las cosas, donde el saber que se instaura edifica el
discurso por el que se ordenaran las representaciones, por sus identidades y
diferencias, dandose asl la disociacion entre las palabras y las cosas, entre lo
nombrado y lo que se nombra.

El lenguaje como sistema de signos, planteado por Ferdinand de Saussure, es en
realidad un sistema de produccién que sirve como razén instrumental adecuando
los medios a los fines. En este caso, el significado y el significante que constituyen
el signo linguistico hacen de éste un fin (til que se exterioriza para hacer
responder o actuar al otro, siempre ejerciendo un poder sobre &I, transformando
los signos en acciones y a su vez en discursos,

Mediante esta vision del lenguaje se constituye el Yo pensante, quien conocera su
entorno por medio de signos, cuyas impresiones psiquicas, visuales y auditivas
llevaran consigo la convencionalidad de un grupo, de una raza, de una comunidad
y, posteriormente, de una cultura. Asi, los signos son siempre signos sociales. El
hombre conoce y organiza el mundo a partir de la implantacion de estos signos
sobre las cosas, pues asi nomina y controla su entorno, humaniza la naturaleza y
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le da un orden de acuerdo a la razén, convirttiendo todo lo real en racional’
(Hegel).

Esta realidad racional constituida por medio de los signos y captada por nuestros
ojos nos ata a la creacion de un mundo de las cosas cuya verdad se sostiene por
una voluntad de ser real de ser verdadera® [Trlas, 1984: 44). A este mundo de las
cosas Bataille opone, como lo enunciamos con anterioridad, la aparicién del ojo
pineal,- cuya vision se dirige al sol, a lo imposible, a la liberacion del cuerpo del
ordenamiento y la creacion de los espacios por la razén. £/ 0jo pineal no es sino la
ruptura del sentido, de la organizacién del cuerpo por medio de la razén.

A través de la aparicion del ojo pineal, el hombre deshorda la delimitacion
impuesta por la razén e instaura al hombre en el ilimitado fluir de la energia del
universo en donde el hombre es una exuberancia, puro lujo del universo, dando
como resultado que la luz, no visible en si misma, se torne visible por los cuerpos
que ilumina. La existencia y su comunion con la muerte son la consecuencia del
encuentro de un hombre y una mujer, en cuyo momento consuman una union; asi,
la posibilidad indeterminada que somos entra en juego, seduciendo a la
imposibilidad infinita y a la suerte, y logra venir al mundo —como Bataille o
asegura en "Sacrificios”, segundo texto del libro E/ gjo pineal.

[..] considero que en mi venida al mundo —que ha dependido del
nacimiento y la conjuncion de tal hombre y tal mujer, y después dsl
momento de esa conjuncidn- existe, en efecto, un momento (nico en
relacion con mi posibliidad, y as! aparece la improbabilidad infinita de osa
vanida al mundo [Batallle, 1997 27].

La llegada de un ser al mundo s6lo es concebible si lo aparentemente
contradictorio se comunica. Y es precisamente ésta la hazafia lograda por la
comunién de los cuerpos. Si en cualquier momento algo resultase mal, la
improbabilidad que yo soy dejaria de ser y se convertiria en otro. Por ello la
seduccion de la suerte es la afirmacion de mi voluntad de vida, mediante el nacer:
La esencia misma del Yo que soy consiste precisamente en que ninguna
existencia concebible puede reemplazario [Bataille, 1897% 28]. La existencia, al
igual que la muerte, se.convierte en una exigencia del propio ser que se afirma en
la improbabliidad de lo heterogéneo, nos sigue diciendo el autor.

Sin embargo, la llegada del ser al mundo significa dejar la continuidad o la
indistincion de la animalidad, en donde la existencia es agua dentro del agua
[Bataille, 1975%: 22]. Revelandose asi, la condicién desgarrada de la identidad del
hombre al momento de nacer, pues a partir de su entrada en la sociedad el

'Y Cfr. Hegel. La fenomenologla del esplrity.
| aidea y el concepto son de Foucautl, pero él los cita.
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hombre marcara su origen mediante la separacion de la animalidad y el
distanciamiento del objeto como cosa (lo natural) y la conciencia de muerte (no
mataras).

Es por esto que Bataille asegura que e/ Yo solo accede a su especificidad y
frascendencia integral bajo la forma del Yo que muere [Bataille, 1997 31]. El ser
decide venir al mundo (nacer), revelarse a la existencia mediante la muerte. Pero
esta muerte no es un deceso cualquiera, sino una afirmacion de vida y no una
renuncia a la misma. La develacién de la muerte sélo se concibe si la muerte es
soberana, si es sagrada.

Lo sagrado, para Bataille, supone una exigencia y una entrega total.
Consecuencia de la seduccion del tiempo y de entregarse a vivirlo a pesar de la
sombra de la muerte. Lo sagrado es la obstinada apetencia de vida hasta la
muerte, es el desquebrajamiento del Yo y la entrega de quien realmente vive y
rechaza toda limitacién racional. De esta forma el yo se convierte en una apuesta
afirmativa, en un vuelo enigmatico en donde el nacimiento y la muerte coinciden
en la negacién de una finalidad y la ruptura de un sentido.

Es en la vida en donde nacimiento y muerte se gestan, a la manera de
Schopenhauer, como contrapeso de una pertenencia comun, la una (nacimiento)
actia para que la otra (muerte) revele el actuar sin distincion de grado, ambas nos
impulsan a vivir, ambas son momentos de la vida.

v

Para Bataille, la luz solar, captada por el ojo pineal, es el rostro oculto y abyecto

representado por todo aquello referido al gasto, al derroche, al sacrificio o a lo
sagrado; en pocas palabras, el reino de lo gratuito —metafora de la energia del
universo—, en donde todo se ordena por el dispendio. Este reino de lo gratuito se
abre al hombre gracias al advenimiento del tercer ojo zen, que Bataille no situa en
la frente sino en la parte superior del craneo, como ya lo habiamos referido
anteriormente. :

El ojo pineal detracta el mundo cultural moderno de Qccidente en la medida en
que se opone a la idea del sol rector platonico, en donde hay un repudio a las
sombras y una exaltacion de lo racional y lo productivo para la conformacion de un
Estado superior e ideal. En este Estado, los hombres deben educarse y calcular
cada accion de su vida para poder ver con claridad la luz, sus ojos en posicion
paralela al piso /e mantienen aferrado con estrechos lazos a las cosas, en donde
la necesidad ha fijado sus dominios [Bataille, 1997°: 64).
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Esta luz, que Platon relacionara con el saber y la razdn como fundamento de la
verdad y o real en contra de la inmediatez, no tiene su origen, segun Bataille, en
una luz mediante la cual se captaria lo verdadero, sino en una oscuridad no
manifiesta, cuyo descubrimiento, captacion y afirnacién ponen en obra al
pensamiento y lo hacen encontrar y extender su propia luz [Blanchot, 1996: 169]
en detrimento del sentido impuesto por la razén. Dislocar los pilares de la luz
racional y demostrar como |la sombra es el principio del orden, pues después de
todo, en el principio todo era caos®', es fundamentalmente la tarea batailliana,
para desmentir la organizacion del mundo por el gasto productivo.

Para Bataille, la pérdida y la muerte son los fenémenos por los que se posibilita a
vida y el orden del mundo. La muerte organiza y activa la dinamica de la vida en
todo el universo, para poder crecer se debe morir, permitiendo asi la depuracién
de lo desgastado por el utilitarismo productivo. La muerte y el gasto son el punto
de inicio y de supresion del interdicto. Por eso Bataille referira en contra de la
vision platénica del mundo el siguiente parrafo:

Debes saber en primer lugar que cada cosa que liene un rostro
manifiesto posee también uno oculto. Tu rostro 6s noble. tiene la verdad
de los ojos con los que captas e/ mundo. Pero tus partes peludas, bajo el
vestido, no tienen menos verdad que tu boca. Esas partes,
secretaments, se abron a la basura. Sin ellas, sin la vergilenza aneja a
su empleo, la verdad que ordenan lus ojos seria avara [Bataille, 1988*
Q2]

El ojo pineal responde a la concepcion anal como simbolo del sol deslumbrante
[Bataille, 1997 45-46] que nos abre a la experiencia sin limites y desprecia la
vision de la servidumbre racional en donde el hombre se aparta de la naturaleza
mediante la limitacion de sus experiencias por el control que sobre ésta ejerce.
Estas experiencias racionales solo deberan referirse a gastos productivos, donde
la supervivencia se vea beneficiada por la actividad productiva y el crecimiento
material, creado por el dominio del hombre con respecto a la naturaleza.

El discurso es siempre una orden de trabajo y una conciencia laboral productiva
por la que el hombre adquiere identidad, gracias a la accion por é! realizada en los
procesos productivos. Quién soy significa qué hago en una institucion, empresa,
trabajo, Estado o proceso productivo. No somos en tanto resolvemos necesidades,
sino en tanto las creamos. Por eso nuestra descripcién psicoldgica a nivel social,
es homogenea segun Bataille, pues /a homogeneidad es la produccién [Bataille,
1993: 10].

?! Hasta en el Génesis Dios se encuentra en panumbrss.
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Poco despues de la desaparicion de la revista Documents, que fuera fundada y
dirigida por el propio Bataille en 1829 y en éste polemizaria con el movimiento
surrealista encabezado por André Breton, aparecerian en la revista La Critique
Sociale varios de sus escritos que posteriormente serian retomados en sus obras
de gran importancia, algunos son: La critica de los fundamentos de La dialéctica
hegeliana (1932), siguiéndole un afio después La nocién de gasto, El problema del
Estado y La estructura psicolégica del fascismo.

En esta ultimo articulo es en donde Bataille nos dice que la sociedad homogénea
es la sociedad productiva, la sociedad util psicosocialmente hablando, en donde
todo elemento improductivo queda excluido de la parte homogénea de la
sociedad, y donde cada hombre vale lo que produce. Por ello, para Bataille el
mundo de las cosas Ultiles no proviene de una interioridad sino de una
exteriorizacion del propio entorno. Quién soy Yo no es quién soy para los demas,
sino lo que el otro piense, vea, perciba y adquiera de nuestra actividad productiva
en tanto esté referida a un sentido.

El proceso de apropiacién de la naturaleza no sélo se da mediante la
exteriorizacion y la diferencia que hace el hombre con respecto a la naturaleza
domesticada bajo la forma de objeto Util, sino también por el poder del hombre
expresado en la denominacion, cuyo caracter esencial s la capacidad de poder
identificar cada cosa mediante la denominacién y la certeza del Yo propio
diferenciado de quien denomina y de io denominado. Por ello Nietzsche, en La
genealogla de la moral, dird que el privilegio de nombrar es una facultad del
Sefior.

Para el fildlogo aleman, el lenguaje es una exteriorizacién de poder por aquelios
quienes nos dominan [Nietzsche, 1897: 32], por aquelios quienes sjercen el poder
sobre nosotros. Estos hombres del poder no son otros para Nietzsche sino los
resentidos, aquellos seres urgentes de seguridad y resguardo. Aquellos que le
temen tanto a la vida como a la muerte, que siembran la fe y la esperanza en esa
imposicion vacia conocida como lenguaje, no sélo adquieren la forma sino que
someten al mundo a la forma.

Nombrar es el rechazo a la muerte y hablar indudablemente la tentacion por lo
eterno. Todo cuanto induce al hombre a dejar un espacio de permanencia donde
pueda resucitar la verdad, aun cuando ésta perezca, es inevitablemente /a
negacion de la sombra. Mediante el lenguaje se instaura el reino de lo seguro, en
donde el mundo se construye afin del interés humano y en donde basta nombrar
para sentimos seguros [Blanchot, 1996: 73]. Es el lugar, asegura Bataille, en
donde el saber humano es sistematizado por el lenguaje [Bataille, 2001 184].
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Pero la negacién de la sombra no s6lo es la negacion de la fuerza sin objetivo, de
todo aquello que se refiere al gasto improductivo, donde las fuerzas del universo
se acentuan como actitud del hombre frente a la vida. La negacién de la sombra
se refiere también al trabajo como actitud de quien siente la muerte acercarse, de
aquel que toma la muerte con demasiada seriedad, pues el trabajo no anuncia la
seriedad de la actividad laboral, sino |a seriedad de la muerte para aquel que teme
rnorir, y se promete asi a la muerte.

La esclavitud, la muerte y el lenguaje

Prometerse a la muerte es el resultado de la actividad laboral. Es la razédn por la

que Hegel dijera de /a muerte que es lo mas terrible, y mantener su obra lo que
mas fortaleza exige [Bataille, 19088°: 19). Bataille sigue a este pensador aleman y
su premisa de ver en el trabajo el origen del hombre, pero, a diferencia de Hegel,
la muerte para Bataille, no es un proceso para encadenar la vida a la actividad
productiva, ni siquiera una cuestién seria, sino una farsa cuya teatralidad es el
rostro de la propia vida.

Para Hegel el trabajo es una actividad para la muerte. Por el temor a la muerte se
encadena la vida a la idea de productividad, y como ya lo dijimos con el autor el
trabajo se convierte en subsistencia y la vida en un mero sobrevivir. En la
modernidad toda accidén laboral debe postergar el goce, pues para el hombre
moderno, toda actividad es actividad productiva, nos dice Bataille. El temor a la
muerte hace al hombre esclavo, siervo, cuyo mayor temor es morir, por eso
Bataille afirma:

Tomar an serio a la muerte inclina a la servidumbre... La conclusion del
trabajo anuncia la seriedad de la muerte bajo la amenaza en la que s/
trabajo se realiza: el (hombre) que no trabaja, no come, y por no comer, sa
promete a la muerte [Bataille, 2001: 63).

Tomar con seriedad la muerte es convertirse en un esclavo de la obsesion que
genera la propia idea de morir. Para el hombre moderno, contintia el autor, la
muerte es una enfermedad, una amenaza cuya violencia no se puede controlar
por completo, ni restringir a las fuerzas productivas. No obstante, el anhelo
cientifico del hombre moderno por alcanzar lo imperecedero resulta similar a la
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‘busqueda de! judeo-cristiano por alcanzar la salvacion. Ambos, cientificos y
refigiosos, trabajan para la muerte al tomarla con seriedad.

La productividad y el anhelo de la salvacion dan como resultado una actitud servil
por parte de quien desea peardurar el mayor tiempo posible. El hombre trabaja para
la vida y por la vida sin poder vivirla. Mediante el trabajo el hombre construye el
mundo de la funcionalidad instrumental en donde lo utilitario absorbe todo espacio
vital y transforma la energia de la violencia en fuerza productiva. E! cristiano, al
igual que el hombre de ciencia, busca la salvacién. Ambos sacralizan el trabajo y
glorifican la ley.

Para el hombre cientifico como para el cristiano la Unica redencién y posibilidad de
trascender la muerte es la actividad laboral. Considerada por el primero como
fundadora de la conciencia en la humanidad y por el segundo como una buena
accion a los ojos de Dios. El trabajo funda el sentido, establece finalidades futuras
y libra al hombre de todo vicio al establecer el interdicto y canalizar toda actividad
a la productividad y al utilitarismo. Por eso, para Hegel el trabajo nos permite
limitar la violencia y transformaria en fuerza productiva, y establecer, mediante su
ejercicio, la verdad y el sentido.

Sin embargo, el trabajo no se reduce a la apropiacion de la naturaleza, sino
también a la aproplacion del hombre como objeto Util. La posicién separada de
cada cosa en el mundo, asi como su reduccidn a un uso especifico, es posible por
la esclavitud, que permite al conquistador disponer del ofro como mercancia util.
De ello Jacques Derrida nos dira:

La verdad del Sefior estd en el esclavo, y el esclavo convertido en Seftor
sigue siendo un eslavo reprimido. Esa es la condicion del sentido, de la
historia, del discurso de la filosoffa, etc. El Seflor sélo adqulere relacion
consigo, y la conciencia de sl sdlo llega a constituirse, por la mediacion de
la conciencia servil, en el movimiento del reconocimiento, pero al mismo
tiempo por la mediacién de la cosa; ésta es, en primer lugar, para el
esclavo la esencialidad que no puede negar inmediatamente en el goce,
sino sdlo trabajaria, elaborarla; lo cual consiste en rafrenar su deseo, en
retardar la desaparicion de ia cosa. Conservar la vida, mantenerse an ella,
trabajar, diferir el placer limitar la puesta en juego, tenerle respeto a la
muerte en e/ mismo momento que se le mira de frente, tal es la condicion
servil del Seflorio y de toda la historia que ésta hace posible [Derrida, 1989;
350].

El trabajo al darle forma y sentido a la naturaleza restringe la vida y su energia a la
conservacidn, nos sigue diciendo Derrida, a la circulacién y a la reproduccién del
sentido, por eéllo resulta peligroso el cuerpo erético y la vitalidad lidica, asi como
toda accion o fenémeno que represente el movimiento dispendioso del universo,
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~ en donde toda accién o discurso se encamina mediante su propia constitucion a la
pérdida, al gasto improductivo cuya razén de ser es la alegria sin culpa.

Este mundo hegeliano de subordinacion a la muerte esta ligado al poder. Al poder
como respuesta al castigo de mortalidad, en donde el hormbre es amenazado por
su propia naturaleza, por el medio ambiente no sujeto a su entorno racionalizado,
y por la presencia del ofro, quien a su vez representa el peligro de poder cometer
un asesinato y la conciencia de la muerte, mortalidad comin como seres
humanos. Es por ello que en la modernidad, como en ninguna otra época, el
hombre trabaja para la muerte, pues sujeta su actividad a desentrafiar su misterig,
aunque con ello se ie vaya la vida.

El hombre moderno adopta el serviismo productivo del esclavo arcaico
transformandolo en la jornada laboral del obrero. Rechaza lo improductivo y
aborrece en esa medida todo derroche festivo cuya pérdida lo pueden llevar a la
muerte. De tal forma, la muerte aparece como el centro en donde gira el proceso
productivo, por ei cual se sujeta al hombre mediante el trabajo. Es el punto en el
que la vida del hombre, subordinado al trabajo, toma sentido. Y es a partir de
entonces que toda actividad es para no morir, aunque con ello, como ya lo dijimos,
se sujete al hombre en realidad a la muerte.

Batallle descubre ese reconocimiento engafioso que Hegel hace de la muerte al
revelar como en la modernidad el fendmeno de la muerte entra en el proceso
productivo como una necesidad que debe ser satisfecha. Uniremos por tal motivo
a las reflexiones de Bataille los estudios realizados por el antropélogo francés
Louis-Vincent Thomas en su obra titulada Antropologla de la muerte, tratando de
esclarecer o problamatizar ain mas el enigma del morir y su relacién con el
proceso productivo y cdmo se afecta por ello al lenguaje.

Incluso para el hombre moderno la muerte no deja de tener un sentide importante.
En la modernidad el hombre sigue reproduciendo las conductas sociales arcaicas
para con sus muertos, y aun con loe ajenos. A menudo vemos comportamientos
para apaciguar la violencia. Uno, quizas el mas comin, es aquel en donde los
hombres rodean al cadéaver encontrado en la calle, para después cubrirlo con una
manta, generalmente una manta blanca. Esta actitud es similar a restringir la
noticia de la muerte de un rey para evitar la licencia que con su muerte generaba
en el orden social en otras épocas.

El constante bombardec publicitario de productos para embellecernos, para
adquirir la juventud y la aceptacion social ocultan en lo mas profundo el temor a
nuestra mortalidad. En todo momento la muerte nos ronda. Es la sombra que da
expresion a la luz que se esconde en nosotros, y en cuyo rostro hombres antiguos
y modernos indudablemente se reconocen, sin importar raza, sexo, religion, nivel
social 0 profesion, la muerte tiene un rostro comun para todos.
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El hombre estéd hecho a la medida de Ja muerte, hasta tal punto que lsjos
de sucumnbir al espanto, es la vision del espanto lo que le libera [Bataille,
1988": 75).

Decir que ese acto de tapar el rostro y acompanfar al cuerpo inerte hasta que las
autoridades funebres lleguen es una mera expresion piadosa es tratar de negar la
fascinacién causada por el cuerpo inerte en cuyo rostro nos reconocemos y
adquirimos conciencia de nuestro propio existir. En E/ erotismo, Bataille nos habla
de los origenes de estas actitudes mortuorias, que no unicamente nos angustian
sino nos fascinan. No por morbo o gusto patoldgico sino por destino comun
compartido.

Louis-Vincent Thomas nos dice que la muerte es expulsada por el hombre
moderno del centro de la vida para convertirse en algo ajeno o exterior a él. Los
cementerios que en otra hora fueron el centro de las ciudades se trasladan a los
alrededores. Tanto para Bataille como para Thomas la muerte genera su
rentabilidad en el imperio capitalista del mundo moderno. Asl, el trabajo, o la
medicina como trabajo racional, es el operador ideolégico de la productividad y el
consumo en contra de la muerte.

Para ambos autores la medicina como trabajo racional hace hincapié en la
adquisicion de un bien por medio del cual se intenta dar sentido y supervivencia a
la vida, aun sin llegar a vivir. La medicina encierra el vivir en un bienestar logrado
en una nueva subordinacion: la adquisicidon y mantenimiento de la salud. Formas
de racionalizar y disminuir la angustia por la muerte. El gasto por la salud es una
inversion provechosa y productiva, consecuencia de quien trabaja y es a su vez
productivo.

La relacién oprimidos y opresores del marxismo se trastoca por la de médico
enfermo, estructura nodal para Thomas y Bataille, de lo que es el intercambio
terapeutico, en donde la mediatizacion y posibilidad de consumo se da, como en
todo mercado, en un intercambio de valores, referido al tratamiento necesario para
la ampliacién parcial de la salud. Esta extension de la salud al marco del mercado,
lograda por la ciencia, es resultado del conjunto de conocimientos razonados y
sistematizados que hacen al hombre un consumidor de todo tipo de terapias.

Los hombres modernos acudimos a comprar nuestra salud como los judeo-
cristianos acudian a comprar su salvacion por medio de limosnas. Para el hombre
arcaico no existia la salud como un bien adquisitivo sino como un vinculo con lo
natural, sin embargo el médico ve en su capacidad de recetar un trabajo, algo
objetivo. Por ello, la muerte y todo lo que a ella nos acerca se describe como
fenémeno fisico, con suma objetividad y desapego del fenémeno: en tanto, para el
chaman la muerte se convertia en experiencia propia.
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El médico cobra sus honorarios. Recibe por su diagnéstico una cantidad
especifica de dinero. Genera en la industria del mercado una nueva fuente de
economia y de trabajo, auspiciada por la razén, cuyo fin es prolongar el deseo de
vida, implicando por ello que el cusrpo se convierta en un util reparable[Thomas,
1993:422] Para el brujo, el conocimiento de la salud no era meramente un trabajo
en donde las suposiciones de enfermedad se debieran a un ;qué tal si? 0 a un
stal vez es por? Para el curandero antiguo, la muerte como el malestar eran una
falta para con los Dioses o lo divino, no procedia de consecuencias terrenas, solo
tomaban su forma para que los demas pudiesen observar el castigo.

El quehacer del chaman no fue analizar y restablecer, sino dialogar en el
padecimiento con la naturaleza, los Dioses o malos espiritus que infringian el
malestar. El médico no dialoga sino intercambia la salud en una transaccion
econdémica y rentable, que le deje un total beneficio y prolongue el sistema de
produccion asl como la vida del mercado. El médico se distancia del chaman,
quien solamente revelaba lo ya existente sin pretender descubrir como el
cientifico. Para él, los enigmas se revelan pero se cierran, nunca permanecen
abiertos |o Gnico que se logra es aplacar la violencia posada sobre el enfermo.

Esa violencia es el punto de donde parte Bataille para expresar su critica a la
relacion sostenida por la humanidad con respecto a la muerte. El enfermo al
intercambiar su dinero por la cura y exigir la eficacia de un trabajo, adquiere
derechos sobre la mortalidad, cuestién absurda si se toma en cuenta que lo
primero en ser negado por la muerte es la seguridad de lo perdurable. Intentar
tener derechos sobre la muerte es tratar de encontrar un sentido y una
funcionalidad a la muerte y es precisamente ésta la gran denuncia batailliana.

Para Bataille el Estado y el trabajo ejercen su poder y su necesaria existencia al
implantar el temor a la muerte al generar angustia y culpa en sus ciudadanos
como forma para implantar el interdicto. El Estado es una suerte de sefior, en
tanto aquellos que temen morir son los siervos, quienes viven angustiados y se
sienten culpables. El Estado aprovecha la muerte de cuya prohibicién dependié el
nacimiento del trabajo para implantar la razén laboral y la moralidad utilitarista.

Asimismo, utiliza la culpa para la implantacion de la ley y, como lo descubrié
Bataille en las obras de Kafka, /a ley (el interdicto) se manifiesta como ley pura y
nos constituye como culpables [Deleuze, 2001*: 88). La culpabilidad nos somete a
la ley pero también a su forma y a su sentido haciéndonos pensar en ella como al
tnico camino a la seguridad. Asi, el Estado aparece como el usurpador del poder
y la ley como la usurpacion del poder; pues es el Estado precisamente quien se
adjudica la decision sobre la realizacién de la muerte.

44



Indiscutiblemente el Estado transporta la seriedad de la muerte al rango de mayor
importancia y es ahl en donde florece el tirano auspiciado por la ley, pues este,
como lo dirda Deleuze en La presentacion de Sacher- Masoch, el tirano jamas
prospera fuera de la ley, el tirano florece con la ley [Deleuze, 2001* 90 ]. De esto
el Marqués de Sade expresa:

Los tiranos nunca nacen en la anarquia, sdlo los veis elevarse a la sombra
de las leyes o autorizarse en ellas [ Sade, 1977: 85].

Este fragmento pertenece a Juliette, obra con la que el Marqués de Sade
comenzaria a demostrar hasta donde nos puede llevar la razén. En ella defiende
el crimen y la tirania del sefior sobre el siervo al demostrar cdmo al tomarse este
ultimo demasiado en serio la vida acaba por perder su libertad, pues al tratar de
salvarse mediante las leyes, el débil consiente la pérdida de su libertad para
proteger su vida, sin darse cuenta en realidad de que asi la pierde. El sefior o
tirano, al establecer las leyes, sabe de antemano que puede de elias sustraerse.

Incluso, nos dice el Marqués, cuando protegen al débil de otro débil lo hacen para
apoderarse con facilidad y confianza de sus riquezas y su fuerza. Es por eso que
la muerte para Bataille es una experiencia de ruptura respecto de los objetivos
racionales. El Estado expropia a los hombres su fuerza, su decision, su libertad;
implanta el deber ser en el deber hacer, reprime toda accion hasta hacerla
asimilable a su forma, para poder realizar el sistema productivo.

Asl, el poder especifico, el poder real, denuncia Batallle, no existe sino en la
sociedad homogénea; en aquella sociedad maleable dispuesta a ser dominada
con tal de salvar su vida, aun a costa de entregarla a su opresor. El hombre
entrega al Estado su voluntad y este a su vez reprime y canaliza toda accion
violenta o vital al proceso productivo en donde la energla vital se convierte en
fuerza productiva. El Estado se apodera de la autoridad y obliga a la adaptacion.
Su potestad sobre el temor de los humanos a la muerte y al morir le permite
obligarlos a vivir de acuerdo a sus designios.

El Estado nos integra en una sola idea, en una ideologia, en una masa
homogénea en donde todo lo distinto, incluso aquello considerado atroz a la
sociedad como la locura, las perversionas, los gastos en general, los excrementos,
la poesia, etc., son controlados e integrados al sentido mediante la penalizacion
de esos actos o conductas a través de la ley. Este es el caso de las supuestas
patologias y actividades encaminadas al gasto improductivo, cuyo fin no es un
bien futuro sino la satisfaccion inmediata.

Al respecto, Nietzsche nos dice del Estado:
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El Estado mas antiguo aparecido como una horrible tiranla, como una
maquina trituradora y desconsiderada continué trabajando de ese modo
hasta que aquella materia bruta hecha de pueblo y de semianimal no sdlo
acabd por quedar bien amasada y maleable, sino por tener también una
forma [Nietzsche, 1997: 98].

Esta frase de Nietzsche arroja por la borda toda idea de contrato social y descubre
que siempre fue el poderoso quien establecié las leyes para poderse sustraer de
las mismas. Pero contrariamente a lo pensado por el poderoso, el poder lo ata a
suU vez a la angustia de la cual pretende escapar, pues al manifestar el poder como
valor supremo la muerte aparece como realidad Unica e innegable. El poderoso no
morira en tanto tenga el poder, pero aste siempre sera deseado por ofro.

Pero el poderoso también muere. Y por ello le asusta dejar de tener el poder y asl
poder morir o, para ser mas preciso, teme ser asesinado. De tal forma, la muerte
igualmente al poderoso le es inmanente. Esa inmanencia que le horroriza y de la
cual trata de librarse llega al extremo cuando el anhelo de sobrevivir despierta el
hambre de la inmortalidad. E! trabajo y la razdn ge transforman en las armas para
destruir al otro que le recuerda su propia muerte consumandose asi el nacimiento
de la tirania y el despotismo del hombre inmortal.

Cuando a los pjos del otro se aparecio el cadaver, su existencia se vio desgarrada.
La certeza del destino comun lo abrumé hasta un punto de angustia y lo volvié
desconfiado, temeroso de la existencia del otro por representar una amenaza y un
recordatorio de su propia mortalidad. E! hombre empezd a temer no s6lo a la
muerte sino a la vida. Se engendro en é! el apetito por el poder.

Esta situacion enunciada en el parrafo anterior llevé a Canetti a relacionar el poder
y la muerte. Acierto inequivoco, pero limitado, pues si en verdad el temor a la
muerte engendra el ansia por el poder, como Canetti lo asegura en su ensayo
“Poder y sobrevivencia”, es esa misma ansiedad por el poder la que une al
sobreviviente en su sentimiento de conguistador a un conquistado, a un ofro que
necesariamente debe brindarle reconocimiento.

El hombre de pie, nos dice Canetti, es un individuo auténomo e independiente. Por
si mismo toma las decisiones sin importar lo extremistas que sean. Su seguridad
se proyecta a quienes lo observan y él se endereza en sus dos piernas en afan de
jucha, de guerra, de exterminio. No considera a ofro. Es é mismo su
consideracion. Es el (nico hombre de pie al finalizar la batalla, encarnacién de!
poder, es el sobreviviente.
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Este sin duda es el sefior hegeliano poniendo en exposicién su seguridad y siendo
reconocido por su conquistado, su siervo. Este ser se diferencia del muerto, quien
nunca volvera a levantarse, o del vencido quien le merece respeto y admiracion,
por lo que, Canetti asegura, se produce una impresion terrible, consecuencia de la
incredulidad. No podemos creer que quien compartié con nosotros un instante se
encuentre derrumbado en el piso, completamente frio y sin respiracion, lo
observamos con recelo, en expectativa, buscando una sefial de vida, que al no
manifestarse nos arroja a una angustia insoportable.

Ante el hecho de la muerte, nos invade el terror, que podrla definirse como
el tnico hecho real lo suficienternente horrible corno para involucrar todo en
s/ mismo. La confrontacién con el muerto es una confrontacion con la
propia muerte, inferior a ésta porque en realidad no nos la causa, y superior
a olla pues estamos, da hecho, ante otra muerte [Canstti, 1981: 35].

Esta muerte ajena despierta en nosotros el verdadero rostro de nuestro destino
terrible pero universal, La muerte nos unird en algin momento. No obstante, surge
una actitud interesante ante el cuerpo inerte, segun Canetti, el hombre
experimenta satisfaccion al ver que el muerto no es quien observa. Aqui empieza
el germen del poder y el comienzo del delirio por obtenerlo, pues el poder se
convierte en una especie de inmortalidad. De ahi el caracter que, junto con el
dinero, tiene de afrodislaco.

El delirio por sobrevivir sélo puede asegurarse, segin Canetti, por la adquisicion
del poder y el ejercicio del mismo. En tanto, para Bataille, la muerte nos arroja a la
incertidumbre que es la existencia, para él, la muerte no es horrible por si sola, por
el contrario, el aspecto que nos causa horror en la muerte es la vida, ya que el
cadaver nos arroja a contemplar el rostro oculto de nuestra existencia mas Intima,
pues al contemplar al muerto sobreviene la angustia y, mas aln, la pregunta sobre
qué hemos hecho con nuestra vida, pero sobre todo si la hemos vivido.

El vinculo existente entre el muerto y el observador no es de subordinacion, como
Elias Canetti y la medicina moderna lo expresan. Por el contrario, esa relacion es
una dependencia mutua, una comunién entre dos opuestos irreconciliables e
inseparables, en donde la muerte sélo es posible en tanto nos muestra la vida vy,
mediante ello, la falsedad del sentido. El sobreviviente es el poder en expresion.
Soélo se logra subsistir si se aniquila al otro y el ocultamiento 0 minimizacion del
destino que a sus pies ve consumado.

La muerte ajena se transforma en victoria, en una sensacion de triunfo que parece
revestirnos de invulnerabilidad, dice Canetti. Quien no muere se ha vestido de
gloria, aumentando su fuerza fisica y su arrojo a la lucha, y finalmente, nadie
puede hacerle nada, pues se ha convertido en un héroe [Canetti,1981. 38]. Para
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" Bataille todo acto deja de ser heroico cuando el fin de arriesgar la vida es perdurar

y no vivir. Para él, el poderoso, sobraviviente o tirano, teme al ofro. Expone su vida
con el unico fin de aplazar su muerte; pero si algo saliera mal no dejaria de ser un
cobarde.

El sobreviviente al conquistar no puede negar la muerte, por el contrario, la
reafirma al depender de quien conquista. Incluso sus propias huellas impresas en
la arena le angustian de nuevo al reconocer e! correr de su existencia. De tal
forma, la conciencia de si mismo, sujeto al mundo de las cosas y a la seriedad del
trabajo, le arrojan a la seriedad de la muerte y a su inmensidad silenciosa. La
invulnerabilidad no lo hace menos fragil que aquel que yace ante sus pies,
convirtiendo al cadaver en 1a huella de su futuro innegable.

Para Bataille lo importante no es revestirse de una invulnerabilidad angustiosa,
sino reconocer que la angustia es inmune a todo deseo de supresidn. Hay que
vivir aun la propia muerte, angustiarnos de y por ella, sin negarla con vestiduras de
inmortalidad sino entregandonos a la inseguridad de nuestra propia suerte
determinada al momento de nacer e indeterminada por la forma de vivir.

E! sobreviviente al matar rompe con el interdicto, no busca transgredirlo, pero si
anularlo. Su acto responde a una postura egoista. Una nueva forma de consuelo.
El superviviente no deja de llorar por la angustia, simplemente se atraganta con
sus lagrimas para resistir la postura. Teme levantar el pie porque su huella le
revela su existir cuya esencia mortal estd ligada al tiempo. Para el sobreviviente la
muerte es una desgracia y, al igual que el cientifico y el religioso, ansia apagarla,
aunque ello implique la muerte de los demas, de los otros.

Asl pues, el sobreviviente no vive sino simula vivir, ve en la destruccion de otros
un consuelo que mitiga por un momento la terrible verdad innata a su existencia:
morir es inevitable. Esta verdad que muchas veces fulmina las paredes sélidas del
saber y la razon, abruman y enloquecen al filbsofo al igual que al sobreviviente, al
medico o al hombre modemno. Todos ellos privilegian de manera mas rmarcada el
sobrevivir por encima de la propia vida. Hacen de la propia muerte una finalidad y
de la vida un objetivo, en donde el poder y el lenguaje se encuentran manifiestos
en una estrecha relacién.

El establecimiento de! interdicto “;No mataras!”, manifiesta que el hombre no
solamente muere sino que se le puede dar muerte, como ya lo mencionamos junto
con Bataille. No sélo por exuberancia sino por temor a la propia muerte, como lo
demuestra el hambre por el poder que sufre nuestro nuevo siglo y casi todos los
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anteriores. La muerte por asesinato estda conformada por el temor a la propia vida
manifestada en la existencia del otro; y prohibida por el lenguaje como apologia de
quien tiene el poder.

La muerte por temor a la vida corresponde a la forma de concebir al tirano, de
acuerdo con lo que hemos venido analizando de la mano de Georges Bataille
como de otros autores. Para él, el tirano no esta representado Unicamente por
aquel que pone en riesgo su vida sino por quien en su actuar tiene como fin ser e!
sobreviviente, calculando asi los medios para alcanzar su fin, que es prolongar su
vida mediante el ejercicio del poder, haciendo de la vida un Util rentable en donde
el destino depende de la previsidn.

El sobreviviente prevé con toda certidumbre que su existencia y la seguridad de su
poder estdn amenazadas. Por lo que debe liberarse y eliminar a quienes
representan, para él y su potestad, el peligro. Y para lograr suprimir el temor
pareciera haber dos caminos Unicos: la sujecién y el exterminio. Ambos son la
columna vertebral en donde se cimienta el progreso y el sentido, ambos son el
impulso engendrado por el temor a la muerte.

Incluso el exterminio elaborado en su mente contempla poner en juego su vida
siempre y cuando tenga quien presencie su victoria y sufra por la esclavitud las
consecuencias de la derrota. Pero, sobre todo, el sobreviviente busca el
reconocimiento como sefior por parte del conquistado (ofro). Incluso en el
exterminio el poderoso al sobrevivir busca alguien para ser reconocido. Por tal
motivo, la sujecidn como el exterminio son trabajos que para Bataille amarran al
hombre a la seriedad de la muerte mediante la potestad racionalizada del trabajo.

Podemos decir entonces que el poderoso construye su identidad al igual que el
esclavo mediante el trabajo, con la gran diferencia que él, al ser un conquistador,
puede librarse de los preceptos de las leyes nacidas bajo su dominio; es decir, el
conquistado, sobreviviente o tirano sustrae su identidad del comun del pueblo y
sujeta a éste al temor a la muerte pudiéndose excluir sélo en la medida de ser él
quien tiene el poder, pues sera ¢l quien disponga del temor de los otros a la
muerte.

No obstante, para Bataille el poderoso teme morir y por eso da sentido al mundo
mediante el lenguaje, haciendo de su conquista material una conquista ideolégica;
asi, la tiranla desemboca en un Estado moderno cuya labor de homogeneizar al
pueblo y darle forma tiene como consecuencia la significacién o ensignacién
[Deleuze y Guattari, 1997: 81] del mundo. Esta ensignacién es la manifestacion
clara del poder como lo afirmd Nietzsche. El poderoso informa, es decir da forma
al esclavo, siervo o conquistado de como sera el mundo a partir de las érdenes del
sefior, amo, tirano o sobreviviente.
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Este ultimo, que es todos, deja la huella de su presencia mediante su mandato.
Nunca pretende hacer pensar al informar, sino dar una orden que debe ser
cumplida, por eso toda orden siempre estd basada en Ordenes, por eso es
redundante [Deleuze y Guattari, 1997: 81]. Por tal motivo, el Estado mas alld de
comunicar, de hacer comun el mensaje, se dedica a transmitirnos la consigna de
su mensaje. Por eso el poderoso se preocupa por la forma en que se emite, recibe
y transmite su orden, comprobandose asi que quien habla no sélo ejerce el poder,
sino se convierte en el poder.

El poderoso es el poder mediante el discurso. Habla porque el lenguaje esta
hecho para ser obedecido y para hacerse obedecer. El lenguaje no tiene
existencia para el poderoso si no es para que los demas (el ofro) acepten y
obedezcan sus designios y, con ello, la forma del mundo, de un mundo
fundamentado en la idea de lo que el poderoso piensa debe ser el mundo. Por
eso, Bataille nos dice de la formacién homogénea de la sociedad, que ésta toma el
caracter imperativo del Estado.

El Estado parece acceder a la existencia para sl (del poderoso) realizando
el frlo y desnudo deber ser, por lo que el Estado no es sino la forma
abstracta, degradada, del deber ser viviente exigido, en Gltima instancia,
como atraccion afectiva y como instancia (real en donde se cumplen los
deseos del poderoso) [Bataille, 1993: 26].

El Estado como extension de poder de quien es el conquistador o sobreviviente, al
hacer comun la voluntad del sefior no busca la veracidad o la credibilidad, sino la
observacién y la retencién, de ahi podemos suponer que en la modernidad el
nuevo tirano y poderoso no sélo depende del Estado sino del mercado, quien
expone esta premisa de observacion y retenciéon hasta el hartazgo. El lenguaje
aparece entonces como una herramienta a disposicion de quien ejerce el poder y
las reglas gramaticales como una forma de control de dicho poder.

El lenguaje no es la vida sino le da 6rdenes a la vida, la vida no habla parece
escuchar y esperar, por tal molivo, toda consigna u orden es una pequeria
sentencia de muerte [Deleuze y Guattari, 1997: 82], en donde el lenguaje parece
ser una funcion del poder. Aqul el lenguaje como discurso funciona como mera
transmision de ordenes cuya emision te lleva de una regla a otra, en una cadena
productiva que tiene por finalidad hacernos obedecer. Es por eso que el lenguaje
como arma del poder nos sitla siempre en una obhgacuﬁn social, en una
abligacién indudablemente moral.

Por eso no es arriesgado decir, con Deleuze y Guattari, que el lenguaje mas alla
de la formacion y la comunicacién, es ante todo meramente un transmisor que
pasa de un hacer ser (identidad-Yo) el mundo a un deber ser formativo (moldeo
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del Yo-identidad) en donde queda manifiesta la subordinacion de la informacion y
la comunicacién al acto de transmisién, quedando a su vez también de manifiesto
la necesidad del otro para que el poderoso exista como tal.

Sin el otro el poderoso pareciera no poder tener existencia, pues si bien es él el
conguistador de la batalla, necesita de un ofro para poder subordinarlo a sus
designios, pero también para tener su reconocimiento como sefior, amo o
dirigente, reconocimiento sin el cual no tendria sentido su victoria, e incluso su
existencia vista como seguridad. Situacién paraddjica si entendemos que en el
ofro se encuentra la amenaza de la muerte en posibilidad y conciencia, pues e!
otfro es la posibilidad de poder ser asesinado asl como de ser despertado a Ia
conciencia de muerte.

El lenguaje para el poderoso tiene presupuestos implicitos cuyo objetivo es la
redundancia para legitimar y ejercer el poder sobre los cuerpos y las mentes de
aquellos que fueron derrotados por su propio tamor a morir. La muerte, menciona
Fernando Savater, es un riesgo que nos obsesiona mas en tanto se logra evadir,
Los hombres presienten su deceso, pero sélo los hombres se obsesionan con él.22
De esta obsesion se vale el poderoso para que mediante el Estado suprima toda
vitalidad y deseo de liberacion implantando la identidad particular de cada ser.

La identidad del Yo aparece como parte de la ejecucion del poder por parte del
poderoso; la culpabilidad de nada sirve si es andnima, debe de tener un rostro, un
nombre y una accién especifica en la masa social para poder ser controlada. Sin
ello el poderoso no podria ejercer su poder, no podria sujetar los cuerpos y
restringirlos a la accion laboralmente productiva, sin la que su reinado no
sobreviviria. Asi se demuestra como la gramaticalidad, el mismo signo linguistico
de Saussure, los mensajes, la forma, el comportamiento y el saber no son sino
huellas de poder en busca de consuelo.

El lenguaje como extensioén del poder hace a la vida responder de acuerdo al
temor a la muerte. Lo hace al situarnos en el ordenamiento racional y legal, de un
pronunciamiento en favor de la supervivencia o la ejecucién de la muerte, pero
nunca en favor de la vida. El lenguaje aparece como limite del cuerpo en su
pretensidn de vivir. Restringe al hombre a su propia corporeidad dandole
identidad, nombre y actividad productiva, lo resguarda ante su temor de poner en
riesgo su vida.

Derrida argumenta, en su ensayo De la economia general a la economia
restringida, lo siguiente:

2 Cfr. Fernando Savater. Diccionario de Fliosofla.
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Conservar la vida, mantenerse en ella, trabajar, diferir el placer, limitar la
puesta en juego, tenerle respeto a la muerte en el mismo momento en que
se le mira de frente, tal es la condicion servil del seflorlo y de toda la
historia que ésta hace posible [Derrida, 1989. 49].

Por eso para Hegel el sefior sera quien ponga en riesgo su vida a fin de gozar lo
que ha ganado al conservaria. Para Hegel, la muerte es devastadora pero es un
momento en la constitucion del sentido, es una etapa de la conciencia y de la
fenomenalidad [Derrida, 1989: 49], en donde el poderoso se convierte en un siervo
del propio poder y del sentido, de la muerte que le desprende de su vida y Io
sujeta a! igual que al siervo a la seriedad de la muerte y la necesidad del trabajo.

Si bién el sefior no trabaja depende del trabajo productivo y la sumisién social del
ofro para su supervivencia, asi como de restringir la vida a la conservacion,
circulacién y reproduccion, tanto de si como del sentido, continta diciendo Derrida.
Hegel no conoce otro fin que el saber encadenado a los fines futuros, al calculo y
al aplazamiento del goce y del gasto improductivo de las anerglas.

El saber, a diferencia del conocimiento, trata de negar la muerte y hacernos
olvidarla al tratar, mediante el lenguaje, de dar sentido y realidad al mundo como
lo hemos venido diciendo a lo largo de este caplitulo. Asi, podemos concluir que el
pensamiento se ha desarrollado mediante el lenguaje como pensamiento servil a
beneficio del poderoso, para quien el sentido y la realidad del mundo son
esenciales para mantener el poder y lograr sobrevivir el mayor tiempo posible.

Manifestandose en la modernidad una clara negacion de la sombra, de todo
aquello relacionado con el gasto improductive y el movimiento dispendioso del
universo. De todo aquello que, pese a los aflos trascurridos, nos sigue causando
tarror y angustia. De todo aquello relacionado por la ley juridica y religiosa como
nocivo y peligroso; demostrando con ello que el hombre moderno es demasiado
débil para aceptar reconocer que la luz de la caverna le asusta, pero también le
fascina.

Bataille desmantela la sombra de esa caverna y defiende el caracter sagrado en el
hombre. Defiende también el conocimiento del pecado y acepta el desafio a través
del mal. $e aventura a conocer mediante el cuerpo aquello que al hombre le causa
horror y lo hace construir su mundo material y utilitario. ;Y qué le causa mas terror
al hombre si no son los momentos en donde la vida se vincula con la muerte en un
hediondo abrazo, que por atroz no dsja de ser tierno [Garcia Ponce, 1994: 535],
humano, pero mortal...? De él tenemos mucho que aprehender aun.
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La santidad de la sombra

La nocién de cultura y la muerte

La cultura es tanto el invernadero que permite

qgue el potencial humano florezca como la prision que lo confina. Somos
a la vez beneficiarios y victimas de nuestra cultura.

Aldous Huxley

La muerte recorre todo el edifico de nuestra vida cultural y, pese a las ideas
platénicas de superar la muerte mediante el saber y la cultura, es la propia
conciencia de muerte el fundamento de toda nuestra vida cultural. Desde la toma
de conciencia de nuestra mortalidad, el hombre tratd de alguna manera de acallar
los estruendos de su violencia, ocultandola o rindiéndole tributo, Incluso, hasta
ambas cosas a la vez; y es que la muerte desplerta en el hombre la paradoja
indisoluble de su propio existir como individuo y como sociedad, pues es, a un
mismo tiempo, su posibilidad de permanecer en vida y su amenaza de extincion.

Sin la conciencia de la muerte el hombre no se hubiese separado de |a indistincion
animal y no tendria conciencia de si mismo. Saber su condicion mortal abrié una
brecha por la cual la cultura comenzé a tener origen y manifestacion. Incluso
ahora, pese a todos lo cambios en la manera y la diversidad de darse identidad
cultural, la muerte aparece como el punto central y paradojico por donde sigue
funcionando la cultura, pues por un lado se trabaja para no morir y por el otro se
muere para poder seguir avanzando. Por tal motivo, Eduardo Subirats nos dira en
su libro Razén y Nihilismo lo siguiente:

Nuestra cultura trabaja a favor de la muerte [Subirats, 1990:28].

Trabajar en favor de la muerte responde a un deseo de darse forma o identidad
mediante la cultura y poder asi domesticar la naturaleza hostil al hombre como
Hegel lo decia, pero si bien la civilizacion entera, incluso la posibilidad humana
~nos dira Bataille- depende de la prevision razonada de los medios que
garantizan la vida, ésta no puede ser reducida a los propios medios, de los cuales
es segun la garantia. Asi, la cultura como constructo social del hombre no puede
restringirse a la produccién de medios calculados, pues mas alla de los medios
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calculados [Bataille, 1997°: 36-37], la garantia de la propia vida se caracteriza por
la irrupcién de gastos innecesarios por los cuales la cullura se define [Calasso,
1989; 151].

La obra de Bataille desmantela la idea de una cultura funcionalista y utilitaria,
creada a partir de los actos positivos o benéficos para el crecimiento y la
manutencidon de la vida social del hombre. Toda idea de acumulacion vy
crecimiento productivo enraizada en la cultura no es, segun el pensador francés,
sino una negacién o desconocimiento del flujo de energia en el universo, pues
ninguna vida, segun él, pueds ser efectuada hasta el infinito [Bataille, 1987: 67];
por el contrario, el ongen de la vida en la tierra s principalmente el objeto de una
loca exuberancia [Bataille, 1987: 69].

Sus observaciones irritan tanto como la agudeza con la cual cuestiona el sentido y
el ordenamiento racional de la cultura. Y es que Bataille no entiende de verdades
establecidas. Todas le resultan fragiles y alguien, aunque no les guste, debe
hablar de esa fragilidad. Para él, la humanidad esta perdida, y acepta esta
afirmacion con una sonrisa irdnica producto de quien ya sufrié la angustia de esta
pesada verdad. Sin buscar un asidero demuestra cémo e! hombre se supedita al
lenguaje y a la construccién de las cosas para obtener la realidad como escape de
su existencia mortal.

Bataille demuestra mediante su obra como cada cultura disefla su propia
fisonomla a partir de la forma de tratar su excedente [Calasso, 1989: 151], pues
los movimientos del hombre no se cargan al lado de la manutencién de la
supervivencia; por el contrario, la voluptuosidad revelada con el despertar de la
conciencia nos aleja de |a satisfaccién instintiva de los animales, y nos arroja a la
racionalizaciéon de esos instintos. El hombre ya no es un animal instintivo sino un
ser consciente, cuya muerte, a diferencia de los animales, le abruma
repercutiendo todo en la conformacion de su vida social y cultural.

Para este singular hombre de letras el surgimiento del ser humano no es mas que
un momento de estapida arrogancia, tan falaz como su propia aparicién
[Nietzsche, 2000: 85). Bataille denuncia que el hombre pretende trascender la
muerie mediante la cultura, sin embargo él descubrird en la Tetralogla de la
consumision, conformada por Teorla de la religion, La parte maldita, EI erotismo y
Las ldgrimas de Eros, qué es la muerte el origen y la dinamica de la vida en el
hombre, asi como la forma de revitalizar ese mismo constructo social creado para
salvarse de su prision mortal.

De tal forma, si por cultura entendemos el conjunto de rasgos distintivos,
espirituales y materiales, intelectuales y afectivos, que caracterizan a una
sociedad o grupo social én un periodo determinado, dejaremos de lado que el
término “cultura’ engloba ademds modos de vida, ceremonias, arte, invenciones,
tecnologla, sistemas de valores, derechos fundamentales del ser humano,
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tradiciones y creencias, no relacionadas con la supervivencia y la productividad. A
través de la cultura se expresa e/ hombre, toma conciencia de sl mismo, cuestiona
sus realizaciones, busca nuevos significados y crea obras que . le trascienden
[Salcedo, 1971: 30]; pero también otras que le desaparecen.

Para el antropdlogo Ernest Gellner en su libro Antropologia y Polltica [: 65-82], la
cultura es un modo no genético de transmision que tiene una comunidad viva.
Para é&l, la comunidad y la cultura se definen de manera reciproca. Una poblacién
comparte una cultura mediante la cual ellos podran convertirse en una comunidad.
Esta cormunidad, segun Gellner, comparte también rasgos semanticos por los que
se reproduce una conducta, pues mediante estos rasgos semanticos se
establecen limites a las miembros de la comunidad.

Estos limites son los interdictos en donde se ve claramente como significacion, ley
(principio de realidad) y comunidad van de |la mano. Para este autor, como para
Bataille (en cierto sentido), el hombre siempre se encuentra atado por lazos
culturales que lo llevan a una homogenizacion y lo concentran en una disciplina
local. Para el antropologo Marvin Harris las cosas no son tan distintas. Para él, /a
cultura es el conjunto aprehendido de tradiciones y estilos de vida socialmente
adquiridos, en donde las reglas mentales para actuar y hablar tienen mayor
preponderancia [Harris, 1896: 19-33].

A estas definiciones de cultura falta agregar el sentido de pertenencia, pues si
entendemos por cultura las diversas formas de ver la vida, de servirse de las
cosas, de trabajar, de expresarse, de cultivar la ciencia, las artes, de considerar la
belleza, de aceptar o rechazar determinada conducta, y por lo tanto de establecer
instituciones por las cuales se legisle sobre todo lo que se considera se ha de
promover y lo que se ha de reprimir de alguna manera, de acuerdo con la
identidad del grupo; nos encontramos precisamente con el hecho de que toda
imagen individual es en realidad una imagen social.

Para algunos estudiosos de la cultura y del hombre el trabajo resulta la forma en
que el ser humano pudo mantenerse con vida. Para estos autores, entre los que
se encuentra Marx, Hegel y el propio Freud, la cultura resulta solamente de la
interaccion entre el hombre, la accién productiva y la subordinacién de la
naturaleza en materia disponible para los intereses del hombre. Esto, sumado a
las limitaciones —interdictos— establecidas por los supuestos contratos sociales
dan origen a la cultura.

En la Tetralogfa de la consumision, a la cual designo mas adecuadamente como la
Sanlidad de la sombra, Bataille desmiente la validez de una cultura establecida
como orden racional y negacion de los impulsos mas primigenios del hombre
identificados con la sombra o, para ser mas preciso, de todo aquello relegado de
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la lucidez de la racionalidad laboriosa y productiva. Su estudio sobre la cultura
cuestiona ta creacion y concepcion de un mundo materialmente racionalizado en
donde el trabajo pareciera ser el Unico objetivo cuando en realidad no es sino un
medio para alcanzar un fin cuya espiritualidad es innegable.

En la obra de Bataille se denuncia como el hombre ha intentado mediante la
cultura domesticar la muerte al cargarle un sentido y una finalidad a la vida. En
tanto .6l comparte con George Steiner la idea de que /o central en una verdadera
cultura es cierta concepcidn de las relaciones entre el tiempo y la muerte individual
[Steiner, 1998: 118], pues ambos conceptos, tiempo y muerte, parecen entretejer
la nocion de cultura, definida por el aspecto espiritual, en donde el hombre se
caracteriza por ser o aparecer en el universo como un puro lujo destinado a
consumirse sin finalidad alguna [Bataille, 1987: 59].

Para ambos autores, la cultura y la conciencia de muerte no sélo son dos
conceptos fundamentales e interrelacionados, imposibles de agotar; tanto la
muerte como la cultura abren la brecha por donde se levantaran los castillos de los
cuales partira el hombre para desarrollarse en su comunidad, pues no hay nada
mas inherente al hombre que la muerte, pero tampoco nada mas abrumador, y de
ello hablara su cultura. Este edificio no sera cimentado por la prohibicion o el
interdicto, su fundamento es y sera siempre escandaloso por ser o surgir de una
transgresion: la conciencia.

A esta conciencia que, como veremos mas adelante, Bataille denomina /a parte
maldita esta ligada de manera directa con la sombra y con el gasto inGtil de las
energias, en donde el hombre es también un puro lujo que debe realizarse. Esta
parte maldita relacionada con la parte espiritual del hombre es distinguida por
actos, acciones y conductas en donde el gasto es sobre la produccién el primer
objetivo. Lo que importa para el hombre no es la acumulacion productiva de la
supervivencia sino el gasto lujoso de donde se revela su caracter de gratuidad. ..

[...] una maldicién como ésta depende del hombre, Gnica y exclusivamente
de él. Mas ello serla imposible si el movimiento que la genera no apareciera
claramente en la conciencia [Bataille, 1987: 76)].

La conciencia en el hombre aparece como una desgarradura de la naturaleza
indistinta. Al hombre ya nada le es indiferente. Cada acto lo sobrecoge y lo hace
susceptible de emociones, sentimientos o ideas de donde se iniciaran conductas y
reacciones paraddjicas e inseparables. Si bien las necesidades de la
supervivencia fueron preponderantes para las comunidades primitivas y el
surgimiento de la cultura, estas necesidades no tienen otro objetivo que la propia
violencia desencadenada por la desgarradura de la conciencia.
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Al parecer, |a vioclencia surgida del despertar consciente propicié en el hombre una
fijacion con respecto a esa violencia despertada en él, ya sea para encaminarla
como fuerza o violencia controlada (interdicto), ya para ser liberada como violencia
racionalizada (transgresion). Asl, la posibilidad humana se vio, indiscutiblemente,
unida desde un principio a la violencia, no por su capacidad de destruccion, sino
por la conciencia que de ella tiene: el hombre es el Unico ser violento sobre |a
tierra.

La indistincion violenta de los animales con respecto a su agresividad para con las
demas bestias es evidente aun cuando éstas mueren, pues sus cadaveres les son
indiferentes, no guardan ninguna actitud similar al miedo sentido por el hombre al
ver, percibir y convivir con un cadaver. De estos argumentos, los testimonios de Ia
prehistoria son contundentes: las primeras imégenes del hombre pintadas en las
cavemas a menudo presentan el sexo erguido, pero mas alléd del deseo con los
cuales se asocian estas imagenes, las pinturas también nos permiten afirmar que
el hombre primitivo sabla de su propia muerte, fenémeno ignorado por los
animales [Bataille, 1997b: 41].

La conciencia de muerte no sdlo significa morir, también la revelacion de la
mortalidad significa padecerla. No como destino irreparable y angustioso sino
como punto en donde se enraiza la violencia. La revelacion de la muerte como
fendbmeno consciente abre en el hombre aspectos curiosos. Por un lado, el
hombre es el unico ser con el conocimiento de la muerte, de la posibilidad de
infringirla, es decir de poder matar: y, por otro lado, de padecerla. La amenaza de
ser ol la victima abri6 en el hombre un enigma en el ojo del misterio, a partir de
donde lo prohibido no es sino la invitacién a infringir la propia prohibicién.

La prohibicion es el elemento por el cual una sociedad se integra en su origen, en
su contenido y en su finalidad. La religién nace del establecimiento de las
prohibiciones, sobre todo de la prohibicion de la no violencia. Y es que desde que
el hombre fue consciente de su mortalidad y de su capacidad de infringir una
muerte voluptuosa o alejada de la reaccion instintiva, las reglas sociales de la
prohibicion se extienden sobre él para tratar de controlar la energia violenta
convirtiendola, como lo mencionamos con el autor, en fuerza laboral al servicio de
fines productivos y utilitarios.

Los interdictos, leyes o prohibiciones sujetos al saber, hacen del hombre un ser
social, pero sobre todo hacen del hombre un ser racional. Todo ser social es un
ser de normas y por tanto normal. La conciencia de ese poder es vista y
aprovechada por el poderoso para significar y ejercer ia coercién sobre el pueblo
(otro). Bataille descubre esta trampa del poderoso cuando nos habla en Teorla de
la religion de como se construye y se da forma mediante el trabaijo a la cultura:
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[.] e mundo de las cosas es sentido como una decadencia. Arrastra la
alineacién de quien lo ha creado. Es un principio fundamental (en la cultura):
subordinar no es solamente modificar el elemento subordinado, sino ser uno
mismo modificado. La herramienta cambia juntamente & la naturaleza y al
hombre: somete la naturaleza al hombre que la fabrica y la utiliza, pero une al
hombre a la naturaleza avasallada. La naturaleza se convierte en la propiedad
del hombre, pero deja de serle inmanente. Es suya a condicion de estarie
cerrada [Bataille, 1975% 44-45].

Asl podemos entender cémo ia nocién de cultura en el mundo moderno responde
a la actividad de transformar la naturaleza en materia de trabajo a disposicién del
hombre, posibilitandose asl la manifestacién de una idea, de un significado para
construir el mundo. Esta actividad se realiza en un espacio-tiempo, en donde cada
acto y movimiento del hombre toma forma y significado. Mediante esta
significacion, el hombre se constituye como ente auténomeo frente a lo natural. La
creacién parte de él mismo vy los significados se convierten en el eje de cohesién
de la sociedad.

Sera precisamente la sociedad la que inicia al individuo en el entendimiento de los
significados ya existentes. Estos adquieren una intencién especifica cuya
pretension es organizar el mundo y sujetar al hombre al sentido de su realidad.
Estos conocimientos significados y ensignados®® se convierten en un conocimiento
a priori a su experiencia, son heredados, transmitidos por la sociedad mediante el
principio de realidad y sentido implantados por el poderoso dentro de sus leyes a
respetar.

Por ello, cuando el hombre nace como individuo no realiza otra cosa que participar
de los significados socialmente dados y establecidos, respecto de los cuales hace
de estas significaciones una accion socialmente significativa para todo miembro de
la sociedad. Si a ello agregamos que en la modernidad el rechazo a una tradicion
especifica, manifestada por un gusto de lo efimero, lo variable y lo sincretista, esta
referido al hombre y su capacidad productiva, nos daremos cuenta hasta qué
punto el trabajo, el saber y la significacién son .la verdaderas herramientas con las
cuales el tirano intenta homogenizar al hombre en su cultura.

Cuando Platon libera al hombre de las sombras de la violencia para encadenarlo a
las de la luz hace del hombre un fragmento incompleto, imperfecto, dependiente
de la reflexién filosdfica y la domesticacion cultural de! saber. Para Platén el
hombre esta sujeto a las imperfecciones, su cuerpo es una imperfeccidén. Estas
imperfecciones le impiden alcanzar el ser o la idea del Bien, por ello Platdn sujeta
el cuerpo al saber para alcanzar el camino de la perfeccién.

B Recordar que este término es refarido por Deleuze y Guattari en su libro E/ mil mesetas y hace
alusién al ejercicio del poder sobre el lenguaje.
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Para este filésofo griego el ser esta oculto y es la verdadera identidad del hombre.
La cultura es la unica posibilidad de alcanzar el ser del hombre, que, como ya lo
enunciamos, restringe la energia del hombre a la actividad productiva aplazando el
goce y anteponiendo siempre una finalidad benéfica como la adquisicién de un
bien. Para Platon el cuerpo debe ser sometido al conocimiento racional y asl poder
encontrar el verdadero ser.

Mediante el saber Platén hace del placer disperso de la carne un anhelo de unién
clarificador y ordenado. Retira de la unién carnal el escandalo. Las carnes dejan
de ser hediondas para ser divinas. El amor como e! acto carnal llevan en si lo ideal
y, por ello, Platon pretende descubrir la frascendencia sobre la muerte. Pero
regresemos al principal punto de este apartado, la cultura. Sin duda, Platon veia
en la cultura ese camino a la perfeccion del hombre mediante el saber, y como su
maestro Sécrates pretende del conocimiento la inmortalidad.

Sin lugar a dudas la cultura en el pensamiento platénico surge como un camino a
la inmortalidad, en donde, incluso la muerte, ratifica la verdad del conocimiento.
Solo el conocimiento permanece y eso es el ser, lo ideal o la idea del Bien, para
Platon, como en un futuro sera el-paraiso y la bendicién de Dios para el
cristianismo. Ambas concepciones, la de Platdn y la del cristianismo, tienen gque
ver con la inmortalidad del alma; idea retomada por la conquistada Roma® y
mencionada por Cicerdn, quien se referira al termino de cultura a partir del cultivo
del alma.

Ciceron percibio la importancia de las leyes y, por ende, |a relevancia de la unién
de la ley, significacion y pueblo para la trascendencia de! Imperio Romano como
para cualquier sefior que pretenda gobernar. El y Platén saben de la importancia
del lenguaje como pauta indicativa de los limites tolerados impuestos por la ley y
transmitidos por el discurso, en este caso el discurso legislativo®®. La ley serd la
palabra y la palabra formara con fuerza en la dura ley de la restriccién a todo aquel
cobijado por la luz de la razén y el saber.

De ahi que, quien sea incapaz de aceptar la realidad aparente de sus palabras, se
convierte en esclavo de ellas. El tirano lo sabe. De ello deriva su fascinacién por
legislar a través de el establecimiento de restricciones semanticas cuyo trabajo es
hacer saber a la sociedad (al ofro) como debe comportarse y qué se le esta
permitido hacer. La violacién de estas restricciones recaerd en el cuerpo de la
persona implicada en la infraccion a la ley, sea ésta social, religiosa, moral o
jurldica.

i; Roma fue conquistada culturaimente por Gracia.
La oratoria florecid hasta convertirse en la Edad Media en una tirania mediante el dominio
cristiano.
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Podemos asegurar entonces de toda palabra (restriccidon semantica) que es un
producto de la imposicion del poder y la sumisioén social como consecuencia del
temor a morir al cual siempre nos refiere el discurso. Nos daremos cuenta asi
cémo al convertirnos en esclavos de nuestras propias palabras, éstas son quienes
ejercen el dominio sobre nosotros, adquieren mayor presencia sobre aquel que las
nombra y, en esa medida, e/ lenguaje no es sino la seriedad del frabajo hecha
expresion.

La misidn del saber, desde Platén, es controlar y dirigir a las personas a partir del
lenguaje, ocultando y negando la sombra de la cual el hombre surgio, para poder
asi dirigir al hombre por la senda de la luz de la razon, pues toda ley, segun
nuestro filosofo griego, se funda en la idea de alcanzar una pureza, un ideal, en
donde el hombre cultive lo que le es provechoso, de ahi la restriccién del
interdicto, el cual no tiene fundamento si la restriccion no es una restriccion
semantica acompanada de una accién punitiva.

La cultura referida en la antigledad a/ cultivo del alma, segun Cicerén, es
trastocada por la modernidad. A partir de ella la cultura se ve determinada hacia
un solo sentido: el dominio absoluto de la naturaleza mediante el trabajo como
respuesta a fines practicos en el hombre. La cultura desde ese momento responde
a elementos disciplinarios, a funciones que deben hacerse y respetarse, a actos
propiamente fisicos y tangibles que la razdn considera propios y determinantes en
la vida del hombre; refiriendo todo su entorno a una racionalidad laboral que hace
del frabajo la concrecién de la idea, y por tanto de lo real.

Por medio de la accion el hombre construye el mundo, es decir, por la forma es
como adscribe significados precisos a los fendmenos que se le presentan ante los
ojos. Todo es construido por el trabajo, mediante 1a supervision y rectoria de Ja
razon practico-productiva. Al parecer, no nos hemos recuperado del destelio
platonico que tras liberarse de las sombras se deslumbré y enceguecié con la luz.
Por ello Bataille refiere, con respecto a la naturaleza domesticada del hombre, que
el olvido de aquel que al poner al mundo bajo su poder se olvidd que es él el
mundo [Bataille, 1975 45].

Y continla diciendo que quien niega al mundo se niega a sl mismo y todo lo que
esta en el poder (del hombre) anuncia la implantacién de un fin afeno a la
naturaleza [Bataille, 1975 45]. Cuando el sujeto transforma la naturaleza, la idea
entra al mundo mediante la razoén, es decir mediante el calculo preciso de las
acciones. La labor fisica trae a la realidad un objzeto preciso designado a partir de
entonces por un concepto y una imagen acustica®® derivado del saber hacer que lo

identifiquen y lo hagan unico.

% | 0s conceptos pertenecen a Ferdinand de Saussure. Curso de Lingilstica General,

60



"Si a esto agregamos la ubicacion espacio-temporal de los objetos creados
mediante la labor productiva, no nos resultara extrafia la obsesion de la
modernidad por el tiempo y su aprovechamiento al maximo. Lo real no solo
depende del célculo racional de los medios, la racionalidad practica y la actividad
productiva, sino de la rapidez de trasmision y ensignacion de los gsignificados a
transmitir sobre las cosas o acclones, para posteriormente poder restringir la
actividad y la conducta del hombre a beneficio del sistema productivo de
consarvacion, situado hoy en dia en el mercado.

Pero Bataille ve en .esta negacion de lo natural un absurdo mayor al intentar
implantar mediante la accién productiva y la ensignacion objetiva la realidad y el
sentido de un mundo sin sentido; pues detras de las palabras descansan los
sentimientos que llevan al propio lenguaje hacia la supresion de sus limites; si la
implantacion de una ensignacion o interdicto esta destinado a normatizar la
conducta del hombre, un grito o un silencio revelan con toda autoridad como el
lenguaje fue despojado de su experiencia e intenta mediante su ejercicio despojar
a la prohibicidn de su propia seriedad para dinamizar nuevamente la cultura.

La obra de Bataille esta escrita contra suponer al hombre un ser estatico cuya
satisfaccion de las necesidades lo obligd a construir lazos sociales y semanticos.
Si la cultura y el hombre aparecieron gracias al trabajo y el encadenamiento con la
seriadad de la muerte, como Hegel lo anuncia en su Fenomenclogla del Espiritu,
la obra de Bataille desmiente el caracter de seriedad de la cultura y de la propia
muerte al desmantelar el sentido y la realidad de estos. Para é&l, la cultura es una
flama que crece y decrece, cuyo origen es una exuberancia que se restringe para
poder ser mas exuberante,

Para Bataille la cultura no es una busqueda de la forma o de la idea como lo fue
para Hegel y Platon, tampoco lo es la conformacion de una estructura, de una
identidad especifica del hombre, de su sociedad o su Estado. Por el contrario,
para este francés la cultura se define por su caracter heterogéneo que, como el
término lo indica, eslé constituido por elementos imposibles de asimilar [Bataille,
1993. 14]. Lo heterogeneo esta constituido, segun Bataille, por energias
desconocidas y peligrosas para el orden productivo del mundo, ademas aparecen
como gastos improductivos y suntuosos en la esfera de la produccién.

La naturaleza heterogénea de la cultura provoca reacciones afectivas en donde se
disuelve lo estrictamente definido por la capacidad productiva y til de la
homogenizacion. A menudo lo heterogéneo irrumpe en la vida racional productiva
y pone en cuestidn el sentido y la realidad al establecer que lo humano se
constituye de diferentes momentos en la produccién, en donde destacan los
asociados a la supervivencia, acumulacion y consumo productivo, y aquellos cuya
esencia es la pura pérdida, definidos por los gastos improductivos o el consumo
final referido al gasto suntuoso.
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En el mundo moderno se piensa que lo humano asl como su cultura debe estar no
solo formado y configurado, sino ademas determinado por la utilidad. Todo espiritu
o alma que pudiese habernos habitado ha sido sometida, exorcizada, para dar
paso y cumplir las érdenes de la razén productiva. De ahora en adelante lo
humano responde a la accién laboriosa, a un actuar no contemplativo, sino a una
accion practica materializable de Cuya existencia depende la inmortalidad de lo
humano.

"[.] La actividad social, dice Bataille, impiica e/ principio de que todo esfusrzo
particular debe ser reducible, para que sea valido, a las necesidades
fundamentales de la produccion y la conservacion. La parte més importante
de la vida se considera constituida por la condicién de la activad social
[Bataille, 1987: 26].

No se piensa en lo humano como mera contemplacion. Sabemos desde un
principio la necesaria intervencion del trabajo para la construccion del
conocimiento y de la razén, como lo dice Bataille en Las lagrimas de Eros, sin
embargo, no toda accidn humana se encamina a la produccion. Incluso es su
contrario, el gasto, lo que revela lo propiamente humano, pues la ya desmentida
finalidad del hombre en la vida aparece como una gratuidad sin sentido en donde
el hombre s6lo puede consumirse en el placer de entregarse a vivir.

La reflexion acerca del nacimiento de la conciencia y la negacion instintiva de los
actos del hombre, que incluyen la actividad sexual —hoy en boga por programas
sobre sexualidad—, atafle de manera directa al tema central de La santidad de la
sombra. La parte maldita referida al gasto improductivo y a todo lo relacionado con
el hace hincapié en el caracter paradojico de la cultura y su reflejo en el hombre.
Para Bataille es necesario realizar un estudio contrapuesto con el gasto productivo
marxista. Este estudio le llevé 16 afios desde Ia publicacién en 1933 de la Nocién
de gasto en la revista Critique Sociale y la publicacion de La parte maldita en
1949,

En esta ultima obra, Bataille expone la ficcion de una economia general en la que
el gasto de la energia es el primer objetivo con relacién a la produccion de ésta.
Nos relata como el mundo y la vida surgen del desarrollo de una exuberancia,
producto de la energia solar. Esta energia en los seres vivos siempre es mayor a
la requerida para la conservacién y manutencion de su vida y resulta
indispensable para la propia vida de esos seres consumir ese excedente o parte
maldita, pues en la forma de tratar ese exceso cada cultura disefia su fisonomia y
cada ley su incapacidad [Calasso, 1989: 151].

[ -] no es la necesidad sino su contrario, el lufo, lo que plantea a la materia
viviente y al hombre sus problemas fundamentales [Bataills, 1987: 50].
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Tal vez ésta sea la razén por la cual Bataille concentrd sus Ultimos afios al trabajo
de La parte maldita, donde el punto central es la vida como un lujo, y el gasto la
verdadera fuente de la vida. Bataille descubre en esta obra el flujo de las energias
en el universo y las relaciona con la vida interior del hombre, quien a sus 0jos no
es sino un gasto suntuoso de la naturaleza. No de la naturaleza creads por-la
razén Unicamente, sino por aquella llevada a limite por la voluptuosidad de la
razén misma. Demostrando asi la fragilidad del supuesto fin en la vida del hombre.

Bataille define el origen del mundo y del hombre como una caracteristica de la
energia explosiva del universo cuyo desarrolio exuberante mantiene una
prodigalidad sin objetivo ni sentido alguno. De tal forma, toda finalidad o sentido de
la vida o0 de!l mundo no es sino una imposicion de lo propiamente humano. Esta
imposicibn es la ensignacion o significacién de los actos mediante las
herramientas y su saber hacer que nos mantiene cerrados al propio mundo
construido por nuestra accion laboral. El mundo es para el hombre aquello servible
para realizar un aplazamiento de la muerte y ejercer un control aparente sobre la
energia.

Sin embargo, si es por la muerte o destruccion de la energia como el hombre
perdura y puede crecer, cémo entender la distincién entre el sujetamiento de la
cultura a la muerte, segin Hegel, y como entender la liberacion mediante la
muerte, segun Bataille, del hombre y su cultura. En un primer momento podriamos
decir, con simpleza vy velocidad, como el atarse a la muerte nos sume an el
servilismo y el temor a la misma, en tanto liberarse mediante ella ez descubrir
nuestro caracter de seres humanos.

No obstante, la respuesta es mas compleja, pues lo gratuito en la vida resulta
precisamente de la muerte. De su irrupcion en la esfera de la utilidad. Morir en la
ficcion de la economia general y la concepcion de la cultura en la obra de Bataille
se refiere directamente a la muerte del (til, de vernos a nosotros mismos como
instrumentos encaminados a un fin y de pronto en un acto festivo o bélico destruir
ia utilidad del acto significativo y demostrar lo vaclo de su realidad.

Mediante estos actos el hombre se recuerda semejante al universo o a ese sol
dispendioso que da todo cuanto posee sin perder la sensacién de seguridad
[Nietzsche, 1996: 201], pues, después de todo, tanto &l como su cultura necesitan
de la irrupcion de la muerte para poder vivir. Por sus actos el hombre pretende
dirigir todo a un objetivo tan incierto como risible, pues su fundamento es la nada,
el silencio sin respuesta, el movimiento lidico del universo en donde no existe
pretension, pues la sobreabundancia del universo no tiene por fin algln objetivo
especifico. '
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Incluso dentro de la creacién del mundo el hombre siempre acumula un excedente
de energla mayor a la requerida para la conservacion y la reproduccion de sus
modos de vida, Esta energla es imposible reabsorberla para la creacion de fuerza
laboral; por el contrario, es indispensable la destrucciéon de dicho excedente en
una pérdida gratuita:

El desconocimiento por el hombre de los datos materiales de su vida lo
hace lodavia errar gravemente. La humanidad explota recursos
materiales dados, pero si reduce su empleo, como en efecto hace, a la
eliminacién (que, de un modo perentorio, ha llegado a definir como un
ideal) de las dificultades inmediatas que encuentra, asigna a las fuerzas
que pone en accion un fin que no puede tener. Més allé de nuestros fines
inmediatos, su accion tiene, de hacho, el cumplimiento inttil e infinito del
universo [Bataille, 1987 57]

El orden del mundo no depende de la proyeccién racional del hombre mediante su
accion laboral sino de como el hombre realiza mediante el excedente de enargla
un gasto suntuoso para restablecer lo gratuito en su cultura. El caracter gratuito de
la muerte resulta también de ser esa comunidad irreversible del hombre. Pues si
hay algo propiamente humano cuya cohesién no podamos negar, mas alla del
lenguaje, el lugar donde vivimos, las costumbres, las ideas, el color de piel, la
religion, la nacionalidad, la actividad laboral y demas cosas, indudablemente es la
muerte.

Pero esta comunidad no es una forma restringida de la sociedad, no tiende
& la fusion comunal. A diferencia de una célula social, se prohibe hacer obra
y no tiene por fin ninguin valor de produccién [Blanchot, 1992: 20].

La muerte no busca la produccién sino el lujo, la entrega y la destruccion. E/
servicio prestado a los demas es no perderse de manera solitaria [Blanchot, 1992;
20], pues la muerte no existe sino es por los ojos del otro, de aquel que observa la
agonla, para el cual la muerte es un estado cerrado, lo completamente opuesto e
inaccesible para nuestra condicién de hombres, otredad radical, no podemos
tocarla aun cuando sabemos de su existencia. Somos el conocimiento del morir
sin saber qué es morir [Garcia Ponce, 1994: 175]. Somos conscientes de nuestra
mortalidad y no podemos acceder a ella mientras estamos vivos.

Pese a todo lo anterior la muerte nos une en la distincién. Nadie muere del mismo
modo, ni siquiera con los mismos gestos, pero indudablemente todos estamos
destinados a morir. La muerte es el limite imposible a los vivos pero certero a
quienes como nosotros reciben el mote de seres humanos. La comunidad de la
muerte desarticula la actividad laboral encadenada al trabajo por el temor a morir.
La cultura no aparece al mantener la opresion de la muerte sino al volverla una
entrega total a la vida para la vida misma.
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La muerte és lo mas solido que hasta ahora ha inventado la vida [Cioran, 1989:
191].

La muerte aparece como un abandono y una dédiva en donde se ofrece aquello
destinado a no poder ser compartido [Blanchot, 1992: 25]. Quien presencia la
muerte solo la ve sin poder vivirla. No obstante, el observador sabe muy en el
fondo que ese destino Ie es inevitablemente comtn en tanto hombre. La muerte
comunica |la desgarradura nacida del despertar de la conciencia, pero a diferencia
de Hegel, quien ve en el temor a la muerte la preocupacién por el futuro, Bataille
ve que la muerte no importa si 56 aparece como una afirmacién de |a vida en el
mismo instante de su irrupcion.

Esta aceptacion del instante no anula la prevision del futuro por parte de Bataille.
Por el contrario, para él la condicion de cada cultura se define por la forma como
vive y asume su mortalidad. Encadenarse a la actividad social del trabajo por
temor a la muerte convierte al hombre en un ser servil, cuya finalidad es la mera
supervivencia, en tanto dejar de preocuparse por el compromiso a futuro nos
establece en la relacion social de lo sagrado en donde el hombre se sitia como
una dadiva destinada a consumirse.

Para Bataille vivir no significa morir o estar destinado a la muerte, para &l morir
significa tropezar o llevar la vida hasta el limite mas extremo. Su trabajo no
pretende domesticar al hombre en la prohibicién del asesinato o formarlo en la
angustiosa formalidad del trabajo. Por el contrario, y sin quitarle importancia a la
actividad laboral y el sujetamiento con la muene, nuestro Abad Negro, pretende
situar al hombre en la comunicacién plena y comun de su destino irrevocable, sin
convertir al ser humano en un esclavo de sus temores, le hace ver que /a sociedad
humana no solamente es el mundo del trabajo [Bataille, 19972: 95].

Bataille sabe que la construccion del mundo de las cosas refiere al hombre a la
exterioridad, en donde los objetos hacen referencia al control y al dominio del
hombre sobre la naturaleza mediante los proceso de produccién y la
transformacion de la naturaleza en objetos Utiles y cosificados. El mundo, lo real,
es hasta el momento en el cual el hombre organiza y significa a la naturaleza.
Resulta innegable, oomo Bataille lo dice, que e/ trabajo es, ante todo, e/
fundamento del conocimiento y de la razén, y, por ends, la liberacion del hombre
de su estado animal [Bataille, 1997° 61].

De un extremo al ofro de la historia, en efecto, el primer lugar pertenece al
trabajo. Con absoluta seguridad, el trabajo es el fundamento del ser
[Batailla, 1997°: 59].
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Fero ese ser nos habla de una identidad, de la busqueda de una identidad y de
una liberacién clara de la animalidad. Segun el autor de Las lagrimas de Eros, el
trabajo humanizd el animal que éramos [Bataille, 1997* 61] y nos alejd de la
animalidad (violencia). Jamas e! hombre podra como un animal estar en el agua
como el agua [Bataille, 1975% 22]. Pero esta conciencia laboral, que fundo la
cultura y separé al hombre de la indiferencia animal, dio origen a su vez a la
perversion, en donde todo acto esta referido a la conciencia. Se deja a un lado el
impulso animal y se conduce por una satisfaccion consciente alejada de los
instintos y la indiferencia animal.

La ficcion de la economia general rompe el estado cerrado de la forma. Mas alla
de explicar sus concepciones sobre la irrupcion de la energla dispendiosa del
universo y su relaciéon con el hombre al destruir la utilidad de las cosas o sus
acciones, es una farsa para desmentir la seriedad de la ficcion racional conocida
con el nombre de verdad, aceptada por el hombre como real y a partir de la cual
se piensa la cultura. La ficcion batailleana rescata al hombre de la racionalidad
laboriosa y lo instaura en la razén ludica, en donde la misma razon realiza un
exceso al entregarse a lo espiritual.

En los limites de la {razon} todo {se vuelve} espiritual, no hay oposicién
entre el esplritu y el cuerpo [Bataille, 1975* 41).

Dentro de esta teoria-ficcién, Bataille destaca la importancia del gasto frente a la
determinacion del trabajo. Para él, el trabajo es un medio, mientras el fin responde
siempre a un deseo presentado a menudo como un desaflo a la razdn productiva.
Pero este deseo no es un deseo inconsciente, en realidad su origen es la propia
conciencia, la propia razén llevada al extremo en donde toda necesidad se
convierte en un deseo voluptuoso cuya esencia es el gasto improductivo opuesto
al interés de la ganancia y la acumulaciéon.

Bataille nos dice que mediante el trabajo el hombre dio forma a la materia y la
supo adaptar a los fines por él asignados, pero el hombre se cambié a s/ mismo
en este acto de transformacién de la naturaleza [Bataille, 1975%. 44], pues el
hombre no se desarrollé de manera particular en el plano laboral, sus conductas y
gestos respondieron a otras necesidades mas alla del dominio y el control de sus
instintos. La congiencia liberada por el trabajo dio paso a un mas alld de la
respuesta instintiva de los animales abriendo al hombre a la propia voluptuosidad
de su existencia como conciencia diferenciada de la indistincion animal.

Pero el hombre no es solamente el ser separado que disputa su parte de
recursos al mundo viviente o a los otros hombres. El movimiento general de
exudacion (de dilapidacion) de la materia viviente lo anima y é/ no lo puede
parar. Incluso hallandose en la cima, su Ssoberania del mundo vivo lo
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identifica con este movimiento, el cuel lo lleva, de un modo privilegiado, a la
cperacion gloriosa, al consumo initil. [Bataille, 1987: 59].

Cada acto de la actividad hurnana parece llevar consigo el calculo exacto del
saber y la energia para producir y reproducir objetos Utiles, cuyo principal objetivo
es la realizacidén de un conocimiento, a partir del cual surja una coenciencia
generatriz de lo social, de un vivir en comunidad, resultado de la conjuncién de la
serie de conocimientos que se logran a través del trabajo. A lo anterior Bataille lo
llama gasto productivo, en este gasto las energias son transformadas en fuerzas
productivas destinadas a la conservacidn, acopio y ahorro de energla.

Es la economia del servilismo voluntario el espacio organizado por la herramienta,
la utilidad y el dominio de la naturaleza. Es la conciencia de muerte abocada al
dolor y al sufrimiento por la mortalidad. Es el punto de partida en donde el saber
se trastoca en palabra, la palabra en ensignacion, la ensignacion en discurso, el
discurso en consigna, la consigna en ley, la ley en obediencia y la obediencia en
prohibicién, en interdicto. A partir de este interdicto el Estado disefia su forma y
por ende la de su sociedad. Es el lugar en donde la energia se transforma en
fuerza y esa fuerza en conservacion.

En la actividad social de la restriccion a lo improductivo el interdicto es el mundo
humano que, formado en la negacién de la animalidad o de la naturaleza, se niega
&l mismo y en esa segunda negacién se supera sin volver, no obstante, a lo que
habia negado primero [Bataille, 1997% 120-121]. Curioso resulta este hecho si
pensamos en la cultura, pues a un mismo tiempo aparece como control y
provocacién de la violencia, alineacion y libertad del hombre con respecto al
mundo creado por su capacidad intelectual, moral, practica, economica, juridica y
religiosa.

El gasto productivo dirigido a la conservacion y al acopio, de acuerdo a la
economia general, es ohsoleto para crear espacios vitales sin llenarlos, por eso el
gasto improductivo aparece y resulta la salvacién de un mundo condenado a la
autodestruccién. La energla implicada en el sistema productivo siempre es mayor
a la solicitada para la conservacién y reproduccion del hombre. Es indispensable,
segun Bataille, la destruccién de ese excedente sin fin productivo, pues la
sobreabundancia anima el movimiento de la pétrea monotonia de la ley.

Asi, toda energia parece pasar por dos momentos en cada organismo vivo, el del
consumo productivo referido a la apropiacién y el consumo improductivo referido al
gasto y el dispendio sin finalidad util, de donde se desprende la ficcion de la de
economia general que, segun el mistico ateo, esta constituida por dos momentos
esenciales en la vida de todo ser. El primero atafie a la conservacién y ahorro de
la energla; en tanto el segundo se refiere a su dilapidacion.

67



Y es que todo organismo utiliza la energia a su disposicién para crecer vy
expandirse, pero esto tiene un limite, pues el desarroilo y la acumulacién se
vuelven imposibles y aparece un sobrante de energia peligroso para el organismo
en expansion. Por lo que esa energia solo puede ser dilapidada en un acto
ruinoso, de puro lujo, de donde se restaura a la sociedad el propio gasto
socialmente productivo.

No gastar este excedente de energla en o de una manera lujosa trae como
consecuencia una manifestacion catastréfica. Ahi, donde el gasto suntuoso se
trata de suprimir, aparece con mayor exuberancia tomando la forma mas extrema
y radical del gasto inutil, cuyo rostro inevitable es la guerra. Pues si no tenemos la
fuerza de destruir nosotros mismos la energla que sobra, tampoco podra ser
utilizada. Y, como un animal salvaje que no se puede controlar, es ella la que nos
destruye [Bataille, 1987: 60].

La energia vital congestiona las economias de cualquier modo de vida. Es
imposible sujetarla a un solo tipo de gasto, sea éste improductivo o no. El hombre
desde un principio ha tratado de controlar la energia y sujetarla a los procesos de
conservacion. No obstante, desde un principio, esta energia vital le supera y le
desborda. El gran error de la humanidad, segun Bataille, es el dejar de ver este
movimiento ilimitado de la energia y no adaptarnos a su modo de realizacién, sino
intentar el control de sus causes.

El organismo vivo, en la situacion que determinan los juegos de energla en
la superficie del globo, recibe en principio méas energfa de la necesaria para
el mantenimiento de la vida. La energla excedente puede ser utilizada para
el crecimiento de un sistema. Si el sistema no puede crecer mas, 0 si el
excedente no puede ser absorbido por su crecimiento, hay que perderfo
necesarfamente, gastario, voluntariamente o0 no, gloricsamente o, por lo
contrario, de forma catastrofica [Bataille, 1987: 57-58).

La cultura y el hombre no dependen de la posibilidad de creacién de organismos
nuevos sino de la posibilidad y la extincidén de los viejos que como compensacion
permitiran el nacimento de otros. Es la dilapidacion indtil de la energia el propio
origen de la producciéon al posibilitar y renovar los espacios vitales para la
realizacion del mundo; permitiendo a su vez, el libre flujo de las energlas
ordenadas por el lujo mas costoso: la muerte.

La muerte es la expresidbn de esos espacios vitales. De ella dependela
regeneracion del desgaste social. Para nuestro autor, la problematica de Ia vida no
es consecuencia de las formas de conservacion sino de las formas de consumir el
excedente. El problema no es esa falsa escasez dirigida y establecida por el
poderoso, por nuestros gobernadores o por el Estado, por el contrario, el problema
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de toda sociedad, de toda cultura como de todo hombre es: como se afronta el lujo
0 como se comporta ante la pérdida.

La economa general basada en el gasto y la pérdida no colabora con el
encadenamiento del sentido, por el contrario, puede referir todo al libre albedrio de
la energia del universo, y asi, demostrar la falta de finalidad en la vida y la
ausencia de verdad del mundo ensignado. Sostener la pérdida o afrontar el gasto
es una actitud soberana, pero no atafie a la condicion social sino a aquelio
conocido por Bataille como soberania.

La sobarania es el poder de elevarse en la indiferencia ante la muerte
por encima de las leyas que aseguran el mantenimiento de la vida.
[Bataillle, 1996 70].

La soberania destruye el rango social del soberano de Hegel, pues en tanto el
soberano busca el poder y se preocupa por el futuro, la soberania nos sitia en un
estado de indiferencia frente al futuro y el dominio. Afirma el instante en la
donacién incondicional sin preocuparse por la condicion mortal de su existencia.
Esta soberanfa se realiza precisamente en la economla general, desmantela los
discursos legislativos e institucionales del poder para demostrar como la vida nace
y debe entregarse al gasto sin finalidad.

Y es que para Bataille el flujo de energias sodlo puede ser afrontado por la actitud
soberana, actitud de lo perecedero, en donde el hombre se reconcilia con la
perdicion. De ahi que la soberanfa, como él lo menciona en su libro Lo que
entiendo por soberanla, no sea otra cosa sino el consumo de las riquezas en
oposicién a la servidumbre del trabajo. Este hombre sujeto a la actividad laboral
esta sujeto al consumo productivo, por el contrario, el hombre soberano nos refiere
siempre al excedente.

El soberano, si no es imaginario, goza realmente de los productos de
este mundo mas alla de sus necesidades. en eso reside su soberania,
Digamos que el soberano ( o que la vida sobarana ) comienza cuando,
asegurado lo necesario, la posibilidad de la vida se sbre sin limites
[Bataille, 19986: 84).

Bataille continua: e/l mas alla de la utilidad es el dominjo de la soberania momento
sin ataduras al porvenir entregado siempre al instante mismo. La soberania o el
momento soberano, nos da la sensacién milagrosa de poder disponer del mundo
[Bataille, 1986: 65)]; esta disposicién del mundo no seria nada si el hombre no
fuese capaz de afrontar la pérdida y recordar que lo determinante en la cultura,
mas alla del trabajo y la produccién, es e! consumo referido a la capacidad de dar
todo cuanto se posee sin perder la sensacion de seguridad [Nietzsche, 1996: 201].

69



Esa sensacién de seguridad deriva del libre flujo de energia, pues como los
preceptos de la economia general lo aseguran todo organismo dispone de mayor
energia a la utilizada en la conservacién de su vida, lo que pone de manifiesto
como todo organismo es tributario de otro organismo e, inclusive, depende de su
destruccion. para asegurar su crecimiento; pero este mismo crecimiento no puede
ser perpetuo, esta relacionado con las condiciones en donde se puede realizar
que, a su vez, aparecen como limites de su realizacion.

Estos limites preparan el terreno del espacio vital, pues al tratar de cercar dichos
espacios, éstos empiezan a ejercer presion y extenderse teniendo como
consecuencia la necesidad de un gasto suntuoso, una destruccidén o una
dilapidaciébn para poder mantenerse, de lo contrario, la aniquilacién de los
aspacios serla total. En la economla general, la energla si no sirve para el
crecimiento del organismo o del espacio vital se pierde [Bataille, 1987: 67], en |a
pérdida del espacio vital, Bataille, ve el deterioro de los individuos y el
encadenamiento a la seriedad del trabajo por temor a la muerte por parte de la
socledad.

El origen misterioso e indefinible de la muerte estd enraizado al nacimiento de la
cultura y del hombre. Sin duda se encuentra como principio de la escision del
hombre con su propia naturaleza, y de esto nos dice el autor en Las lagnmas de
Eros, los testimonios de la prehistoria son contundentes: las primeras imagenes
del hombre, pintadas en las paredes de la caverna [Bataille, 1997°: 41), tienen una
doble peculiaridad desde donde se puede cuestionar la legislacién de Platon que
al buscar el ideal y negar las sombras manifiesta ese mismo encadenamiento al
trabajo convirtiéndolo en la finalidad de la vida y el objetivo de la cultura.

Para Platon como para Hegel el saber es la formacién de un mundo destinado al
progreso, en tanto para Bataille es el camino al estancamiento de un flujo
incontrolable e irreversible cuya dinamica es la exuberancia y la destruccion de
aquello nacido para desaparecer. La muerte no da sentido a la vida por la apertura
de |la conciencia, por el contrario, destruye toda idea de sentido por ser una
irrupcién gratuita de la vida en la propia vida...

Toda nuestra vlda ésta cargada de muerte. Pero, en mf, la muerte
definitiva tiene ol sentido de una extrafia victoria. Me bafla con su luz,
provoca en ml una risa infinitamente alegre. [Bataille, 1997": 87,

Si la aparicion del hombre se logré gracias al trabajo y la prohibicién del regreso a
la indistincién animal mediante el interdicto, la descomposicién de lo humano,
indudablemente se da por el apego extremo a la racionalidad laboral, por ello, la
emergencia de lo gratuito para salvar |a cultura y al hombre mismo, no depende de
la destruccién de lo prohibido sino del poder vivir la prohibicidn.
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La prohibicion no se vive por la actitud soberana. Necesita un acto para realizarse.
Ese acto es la vivencia del propio interdicto expresado por Bataille bajo el nombre
de transgresion. La lransgresion es un momento del interdicto llevado al extremo
de sus limites. En él se vive la violencia encerrada por la p-ohibicién. Si la
conciencia platénica nos libré de la expresion violenta de la sombra mediante el
saber, éste en su afan de controlar todo nos sujetd al mundo profano de la utilidad.

Por ello, el mundo de lo sagrado aparece como esta experiencia al limite
inaprensible al conocimiento racional. Aparece como la zona intermedia entre la
sorda tranquilidad de lo profano y la llmpida calma de lo divino. Es la zons de la
sangre, del peligro, el imén de la violencia [Calasso, 1989: 166], en donde la
cultura, de manera indudable no deja tambiér de ser la socializacion de lo
inhumano, lugar despreciado por Platdn, y que no es otra cosa sino la inevitable
brillantez de la sombra, oscuridad que hace mas clara la composicién del hombre.

La santidad de la sombra

La santidad que viene y aspira al mal.

Georges Bataillg.

Cada ser humano que no va hasta el punto extremo es el servidor o el enemigo

del hombre [Bataille, 1988% 21], nos dice Georges Bataille, y prosigue, e/ trabajo
(el ser servil) ha fundado la humanidad, pero en su cumbre, la humanidad se libera
del trabajo [Bataille, 1888™: 75]. El ser humano deja de estar ligado a la utilidad del
mundo de las cosas y asume la gratuidad de la energia en el movimiento del
universo. El gasto con miras a la consecucion de un fin productivo se suspende,
no se pierde, queda cesado en su limite adquiriendo la figura y el gesto de Ia
transgresion.

Empero, ¢ quée es la transgresion y cual es el pape! que juega dentro de la cultura y
la vida del hombre?. Si hacemos caso a Bataille, |a transgresién aparece como /a
violencia efercida por un ser susceptible de razémn;, en pocas palabras, es la
racionalizacion de la violencia, ocasion, en la cual, la sabidurfa se pone a su
servicio[Bataile, 1997% 90]. Y es que /a lransgresidn es un gesto concemiente al
limite; es alll, en la delgadez de la linea, en donde se manifiesta el relampago de
su paso, pero quizas también su traysctoria total, su origen mismo [Foucault,
1996:127].
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- 8in la transgresion de la conciencia el hombre no existiria, como tampoco tendria
existencia el interdicto y los limites impuestos a la apertura de la conciencia
revelada como desmesura violenta. El primer gran lujo de la naturaleza, de
acuerdo con la lectura realizada de La parte maldita, es el hombre en tanto ser
consciente; pues s0lo a él le es revelada su existencia, sélo é| se angustia por su
mortalidad y se entrega en los limites construidos por la utilidad a la pérdida de Io
propiamente util.

El hombre al organizar y significar su vida mediante el trabajo y la implantacion del
sentido dirige su vida a la conservacién, la permanencia y la acumulacion: no
obstante, es él mismo también, quien mayor gasto suntuoso realiza, pues incluso
al tratar de refrenar este gasto no hace sino preparar el terreno para una ebullicién
mayor, A decir de Bataille, |a vida y la cultura de! hombre siempre se manifiestan
en dos momentos, el interdicto y la transgresion.

El interdicto referido a las prohibiciones nos habla del gasto productivo destinado a
la produccién y a la conservacién de la vida. En tanto la transgresion siempre nos
instaura en un gasto suntuoso, en una pérdida inutil cuyo cardcter es la entrega
sin temor. Al interdicto lo representa la razon discursiva y esta ligado al utilitarismo
practico del mundo profano, en donde las palabras son la fuerza mas
conservadora.

En tanto el segundo tiene su origen en la destruccién del Gtil y se encuentra
relacionado con la economia general y el consumo improductivo. De acuerdo a los
principios de la economla general, la conciencia se revela como una desgarradura
en el estado de indistincion animal, un exceso de la propia naturaleza de donde se
engendra el 4nico ser que la niega. De tal forma, la vida se le da al hombre como
un regalo, un don cuyo destino estd abocado a intentar adaptarse a un movimiento
que le desborda[Bataille, 1987: 57],

En aceptar y llevar acabo este movimiento el hombre demuestra, segin el autor,
su sabiduria, pues de la realizacion de este movimiento depende la renovacién
social de la cultura. Lo que la economia general define es el caracter explosivo de
este mundo llevado a la extremidad mediante el interdicto en tensién, de donde el
orden de las cosas encadenadas por la actividad laboral y su referencia al
consumo productivo son liberadas de su servidumbre. Lo que ahora importa no es
ya desarollar las fuerzas productivas, sino gastar lujosamente sus productos
[Bataille, 1987: 72].

La transgresion aparece como un lubricante de la maquina productiva del mundo
profano. Lleva al limite al interdicto y le permite al hombre abolir la rectoria que
tiene la herramienta respecto a la relacién establecida con el otro y con el mundo.
Mediante la transgresién el hombre deroga la utilidad y la postergacion del goce y
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" se entrega al reino milagroso del instante en donde la espera se resuelve en nada
[Bataille, 1896: 73-74].

lL.a fransgresién da al interdicto un caracter inagotable, pues lo suprime sin
destruirlo. Todo interdicto busca ser trasgredido, ya que en poder realizar la
transgresién radica el valor de lo humano;.pues mediante la transgresion,
arrojamos luz sobre aquello que nos causa horror y podemos, pese a las
consecuencias, mirario de frente...[Bataille, 1997":15]. La transgresion aparece
como un movimiento desencadenado de un fin atil, demuestra que la realidad y el
sentido no son sino una ficcidon con posibilidades de subvertirse, luego, no hay
interdicto sin posibilidad de ser suprimido [Bataille, 1997*: 80).

La supresién realizada mediante la fransgresion, regresa al hombre a el
sentimiento de intimidad en donde no existe trascendencia fuera de si mismo, pero
lo sitiia al mismo tiempo, en el valor del propio interdicto. El estado cerrado de la
humanidad sbio adquiere sentido por la propia fransgresién, cuya entrada hace
visible el valor de la propia prohibicién. S la fransgresion le sirve al hombre para
liberarse de su identidad este no deja de aceptar sus limites, pues sin ellos no
habria transgresién.

Por el contrario, la transgresién es la apertura del hombre de avivar nuevamente y
mediante el propio interdicto la experiencia de lo sagrado. Mediante la
transgresion el hombre destruye el caracter de cosa referida al objeto, individuo u
accién, por la actividad laboral y el establecimiento del orden real del interdicto. La
transgresion se vale del interdicto para romper momentaneamente los limites del
orden racional, separando al hombre de todo respeto a las leyes y finalidades del
mundo profano.

Sin embargo, para existir, la transgresion debe regresar al interdicto, debe dejar de
vivir la prohibicién y sujetarse nuevamente a la racionalidad discursiva dirigida por
el trabajo. La fransgresion no solo recorre a todo interdicto, vive en él de manera
latente, esperando ser provocada para apoderarse de la sensibilidad de algan
hombre cuya violencia ya no es instintiva sino consciente, ejercida por un ser
susceptible de razén.

Al transgredir, el hombre ensimismado en la consigna, deja de trasmitir ordenes,
pues gueda disuelto en la confusion provocada por la experiencia de vivir la
transgresion. Quien se expresa lo hace desde su persona, sin apelar a un saber o
a una institucion, sin poderse ocultar en el anonimato del lenguaje. Quien se
expresa en la fransgresion se expone y queda expuesto al convertirse por su
expresion en nucleo de la transgresion. De tal forma, prosigue este mistico ateo, e/
interdicto al fundar el terror nos invita al mismo tiempo a violar dicha restriccion.
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- La accién de establecer un tab( o prohibicion, recubre a la restriccion y a la accion
de transgredirlo de un halo de gloria [Bataille, 1987%: 91]. Esto demuestra como la
cultura participa de la violencia y su transgresion. Mediante ella, e/ hombre se
asume, sobre todos los seres vivientes, como el mas aplto y el dnico para consumir
de manera intensa y lujosa su vida [Bataille, 1987: 73], pues después de todo
aparece como un puro lujo déstinado a ser consumido.

Es ese halo de gloria la santidad de la sombra, pues es a un tiempo el sustento y
el motivo de respeto y violacion de un tabu. La santidad de la sombra resulta de la
sensibilidad al estado de la violencia en donde la cultura aparece como una llama
eterna que crece y decrece segun sea la afeccién sobre el hombre por parte de la
violencia, siendo esa llama eterna, benigna y maligna, un fuego cuyo calor propicia
la organizacién, como el mundo de los objetos Utiles, y a su vez, el incendio festivo
de las celebraciones dispendiosas o el oscuro rostro de las congregaciones
ruinosas, como las guerras y la muerte.

Es esta llama el caracter sagrado de la cultura y es gracias a la transgresién como
podemos dar cuenta de ella. Mediante su fuego, a veces cdlido, a veces voraz,
podernos conocer al hombre mas alla de sus limites impuestos, en su esencia
principal: su capacidad o su habilidad parae dar todo cuanto posee, sin perder la
sensacion de seguridad [Nietzsche, 1996: 201]; pues la entrega entendida como
gasto o placer por entregarse a la vida es la principal caracteristica del hombre en
la cultura.

La transgresion desarticula el estado cerrado del mundo de las cosas eliminando
su exterioridad y permitiendo el advenimiento de la comunicacién, y por ende,
restaura la experiencia en el lenguaje de manera intima y particular. Con la
transgresion se da un desgarramiento de la identidad y del sentido marcando que
lo humano no esta establecido y, como en todo juego, puede reinventarse.

Asi, tanto el interdicto como la transgresion impiden al hombre regresar al estado
de indiferencia animal, pues para poder subsistir, el interdicto necesita de una
transgresion, por medio de la cual, se regenere y adquiera valor y sustento, en
tanto la transgresion, necesita del resguardo del interdicto para no poder ser,
contradictoriamente, asimilada por el mundo de la utilidad.

Si la transgresion nos reveld la conciencia, el inferdicto nos permite apoderarnos
de la fransgresion. Y es que inlterdicto y transgresién son, a una vez, la
experiencia de lo sagrado. Quien experimenta la experiencia de lo sagrado vive el
interdicto mediante su contrario. Si el interdicto nos prohibe y cierra sus puertas a
la experiencia, /a transgresion las abre y es la experiencia de la desgarradura del
velo que es el inferdicto. La experiencia de lo sagrado no es la experiencia de la
violacion del interdicto sino el interdicto en tension por la violencia que suprime.
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Las prohibiciones no son otra cosa que la propia violencia, toda la violencia
de una crisis anterior, literalments estabilizada, rmuralla alzada por todas
partes contra el retorno de fo que ella misma fue. [Girard: 1995, 225]

Descubrimos mediante esta previa cita textual de René Girard una caracteristica
sorprendente de la economia general: el interdicto y transgresion provienen de la
misma energla, s mas, ambas son una y la misma energia en distintos
momentos. El interdicto es la transformacién y el cause de esa violencia sin
sentido en fuerza; es decir, en energla encaminada a la acumulacion para realizar,
de acuerdo con Bataille, un gasto productivo. Pero este ahorro de energias va
mas alld de asegurar la vida, sus funciones dirimen del crecimiento y la
reproduccion, trastocandose en un excedente incontrolable a la propia produccion.

Este excedente es aquello destinado al sacrificio, al consumo, al juego, al festejo,
al exceso o al lujo, momentos en que la utlidad queda destruida junto con la
finalidad y el sentido del acto o la cosa en donds la energia ha llegado a su limite
de acumulacion. No permitir el derroche suntuoso de esta energia serfa, segun
Bataille, condenar al hombre, pues si e/ organismo o sistema ya no puede crecer o
el excedente no puede ser absorbido de manera completa la sociedad entra en
peligro, es necesario perderia o, por el contrario tomaréd una forma catastrofica
[Bataille: 1987, 57-58]: la guerra.

Tanto el interdicto como transgresién ponen de manifiesto que si el primero
estuviera en los |Imites de la razdn forzosamente se tendrian que suprimir,
situacién contraria a lo acontecido, pues las fransgresiones multiplicadas no
pueden agotar el inferdicto. Ademas el interdicto, pareciera ser el medio de
alcanzar, con una gloriosa maldicién, con una exuberancia inigualable, aquello que
con tanto esfuerzo y ahinco rechaza [Bataille, 1997*: 70].

Si el interdicto platea la organizacién de la energia mediante la fuerza para
alcanzar la cultura, la transgresién es la violencia hurnana desbordando a la fuerza
que le permitié su origen y la definié al solicitar contradictoriamente un freno al
impulso vital de la conciencia; pues si bien la cultura pudo realizarse por el trabajo,
la conciencia laboral s6lo puede mantenerse por la irrupcién de lo sagrado.

Lo sagrado (lo que surge por la transgresion) es la zona intermedia entre la sorda
tranquilidad de lo profano y la limpida calma de lo divino. Es la zona de la sangrs,
del peligro, del iman de la violencig[ Calasso, 1991: 166]. La zona de lo humano
en donde el hombre es su propia trascendencia, en donde lo humano se asume
como tal, en donde la accién adquiere un impulso desprovisto de sentido. A esto
René Girard dira:
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Lo sagrado es todo aquello que domina al hombre con tanta mayor
facilidad en la medida en que el hombre se cree capaz de dominarlo. Es
pues, enltre otras cosas pero de manera secundaria, las tempestades,
los incendios forestales, las epidemias que diezman una poblacién. Pero
también es, y, fundamentaimente, aunque de manera mas solapada, la
violencia de los propios hombres, la violencia planteada como externa al
hombre y confundida, a partir de entonces, con fodas las demés
fuerzas que pesan sobre el hombre desde fuera. La violencia constituye
el auténtico corazén y el alma secreta de lo sagrado. [Girard, 1995: 38]

A menudo esta violencia aparece como una disgregacion, o dispersion y estallido:
de ningin modo irradiacion iluminante (palabras de Viadimir Jankélévitch de su
obra titulada Lo puro y lo impuro, que me atrevo a utilizar en otro sentido al de él),
sino erupcion volcénica, cuya explosion rompe las formas mediante una agitacion
titanica y una gesticulacion sin finalidad [Jankeélévitch, 1990. 1468}. No por ello, la
violencia destruye a la sociedad, no por eso, lo sagrado se encamina al exterminio
de la sociedad y la cultura y, mas especificamente, del hombre, por el contrario /a
transgresion, forma con el interdicto, un conjunto que define la vida social [Bataille,
1997%: 92].

La transgresién como acto sagrado libera a toda accion u objeto e, incluso, a todo
hombre de la finalidad util. Lo sagrado, nos dira Bataille, es ese rebullir prodigo de
la vida que, para durar, el orden de las cosas encadena y que el encadenamiento
transforma en desencadenamiento, en otros términos en violencla. Sin tregua
opone a la actividad productiva el movimiento precipitado y contagioso de una
consumacion de pura gloria. Lo sagrado es comparable a la llama que destruye el
bosque consumiéndole [Bataille, 1975%: 56].

Y continua diciendonos en El erotismo, lo sagrado es la continuidad del ser
revelada a los que fijan su atencion, en un rito solemne, en la muerte de un ser
discontinuo. Hay por el hecho de la muerte violenta, ruptura de la discontinuidad
de un ser: lo que subsiste y que, en el silencio que cae, experimentan unos
esplritus ansiosos es la continuidad del ser, a la cual se rindio la victima [Bataille,
1997: 36). Esta definicidn nos habla de la continuidad y la discontinuidad de los
seres. Los discontinuos son aquellos a quienes la naturaleza les esta cerrada por
la subordinacion que de ella hacen.

Los seres discontinuos son aquelios quienes solo conocen el objeto a partir de la
subordinacion de la naturaleza. De lo realizado con esa subordinacion; surge la
creacion de un objeto. E! ser discontinuo es el hombre subordinado al
conocimiento referencial productivo, en donde sblo se puede tener relacién con la
cosa (naturaleza) en la medida en que se sabe qué se obtiene mediante su
creacion como herramienta. Por tal motivo, podemos decir de los seres
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discontinuos, que permanecen en un estado cerrado, en donde la particularidad de
lo util los define.

De tal forma, todo ser discontinuo es indudablemente humano. Lo discontinuo o
indeterminado es el hombre, pero por contradictorio a los oidos, lo discontinuo
depende de la continuidad. Y podemos decir sin temor a equivocarnos, que lo
sagrado es lo propio del hombre e, incluso lo sagrado es el hombre en plana
conciencia de su ruptura, de la supresion de su discontinuidad, referida, como ya
lo enunciamos parrafos arriba, con la destrucciéon de la utilidad y los estados
cerrados del hombre como son la forma, el sentido y el saber.

Lo sagrado no es pues el acto de la transgresién en si, sino aquello liberado
mediante la transgresién, esa experiencia, ese sentimiento del cual la razén vy la
utilidad no pueden decir nada. Es la violencia destructora, en donde todo vuelve
por un instante a ser inmanente con el hombre. Incluso el tiempo, pues deja de
comprometerse con el futuro y de sujetarse al pasado, pudiéndose librar del
presente comprometido con los otros dos momentos temporales, y asl, el hombre
puede entregarse al instante.

La transgresion como ruptura con el lenguaje legislativo y, por ende, con el
lenguaje como discurso productivo, se da, como ya lo mencionamos mediante las
reflexiones del autor, al asumir el lenguaje como una metafora absurda que se
olvidd no era sino una mera ficcién cuyo propésito: explicar la luz mas alla de la
caverna, dista mucho de las intenciones del griego Platdn, quien lejos de explicar
el valor de la luz se cegd con su belleza.

Sin importar el escandalo de sus reflexiones, Bataille asegura la existencia de una
paradoja en la cultura, pues el interdicto y la tKransgresion o el gasto productivo y
el improductivo no pueden existir de manera separada, uno es el punto genésico
del otro sin dejar de ser el mismo. Sin la transKgresion no existe interdicto y sin el
interdicto no hay transgrKesién. Bataille nos explica de ambos, como en su
conjunto, interdicto y traKnsgresion, definen la vida social del hombre. La
transgresion no invalida la firmeza del interdicto, por el contrario, dice el autor, /a
transgresion es el complemento esperado [Bataille, 19972 92].

El mundo profano de la prohibicién nos sujeta a lo cotidiano, al lazo de la
discursividad activa donde las significaciones adquieren y dan forma al entorno
creado por |a actividad laboriosa e indisoluble a la ley. Y es que la ley que significa
al mundo y da su mandato, guarda tras la identidad del poderoso, el temor de sus
siervos a exponer su anonimato, su seguridad. Si bien todos hablamos no
hacemos sino repetir el mandato de la ley, de la ensignacién discursiva del mundo.
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Pero la ley por si sola, nos dice Calasso en Las ruina de Kasch, es insuficiente
para poder mantener el mundo creado por la monotonia del trabajo y la accién
productiva racional. Para ello es necesaria la irrupcion peligrosa de una
transgresion a la ley o, para decirlo con palabras de Bataille, la incursion de un
gasto improductivo en la esfera de la produccion que permita a la misma
produccién seguir produciendo. Por esta razén Calasso argumenta, que e/ orden
(gasto improductivo, parte maldita o excedente) no confirma el sentido de la ley,
por el contrario, e/ orden es aquello que por si sola la Iey no consigue realizar
[Calasso, 1991: 1560].

El orden es ley mas el sacrificio, el parpetuo suplemento, el perpetuc
excedente que debe ser destruido para que exista el orden. EI mundo no
puede vivir séio de la ley, porque necesita un orden que la ley, por sl sola
es impotente para establecer. EI mundo necesita destruir algo para crear
orden, y debe destruirlo fuera de la ley, en el placer, en el odio, en la
indiferencia. [Calasso, 1991; 150-151]

Con lo anterior podemos suponer como la transgresion no es sino la manera de
suprimir el sentido vy la realidad del interdicto, de lo cual, resulta absurdo pensar en
una vida destinada a la obtencion de beneficios Utiles determinados por la
carencia y la necesidad, pues la vida no responde a rendimientos productivos y
lucrativos, sino a una creencia absurda y devota, de quienes temerosos de la
muerte dieron e impusieron realidad y sentido al vivir, y en donde la racionalidad
discursiva no es otra cosa que la forma de sustentar e imponer una finalidad a la
vida.

La transgresion nos rescata de la potestad de aquellos quienes controlan el
lenguaje. Los poderoso empiezan a temer cuando la irrupcién del silencio asoma
su rostro aparentemente vacio o cuando la expresion empieza a desbordarse
tomando niveles incontrolables. Tras las palabras sobreviene el silencio y
rompemos con la forma de la autoridad implantada en nosotros por el poderoso,
pero también el lenguaje da paso a un carnaval de sonidos sin identidad donde los
gritos y gestos incitan al abandono.

En ambas situaciones, ya sea el silencio o el estruendo del buliicio, el mundo
pierde todo sentido y entra en una recreacién constante, como en los juegos de
los niffos quienes al nombrar liberan el sentido, pues jugar es, en primer lugar,
segun el autor, no fomar en serio [Bataille, 1988h: 121] nada, ni siquiera la muerte.
Y es que toda definicién mediante el lenguaje es una apropiacién de la naturaleza,
una exteriorizacién del objeto creado, en donde la alineacién producida por el
saber hacer que nos relaciona con las cosas las vuelve inaccesibles.
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Y es que no somos esclavos sino hasta hablar. Al aceptar las palabras y
aprehenderlas perdemos nuestra potestad, dejamos de ser nosotros mismos y
comenzamos a adquirir la forma de la autoridad. El lenguaje nos asocidé a lo
utilitario?’, en donde lo real, esta sujeto al dominio del hombre con respecto & la
naturaleza, en donde todo /o nombrado ingresa al circulo del lenguaje y, en
consecuencia a su significacion [Paz, 1996: 59], a su potestad y a sus designios
de organizacion productiva.

Este dominio del hombre con respecto a la naturaleza responde al interdicto, y el
lenguaje como interdicto tiene a la razon laboral como objetivo. La finalidad del
lenguaje como interdicto es prohibir, legislar y ensignar el mundo, pues al
encontrar e imponer la designacion de las cosas y obligar a los hombres a
respetar la validez del lenguaje y su ensignacién, el poderoso puede implantar
mediante la ley del lenguaje su ley de la verdad, de lo utilitario y sobre todo de lo
real bajo el signo de lo benéfico.

E/ poder, nos dice Roland Barthes, se adueria del goce, de todo goce,
para manipulario y tornarlo en un producto gregario, no perverso, del
mismo modo que 56 apodera del.producto genético del goce amoroso
para producir, en su provecho, soldados y militantes [Batrthes, 1998: 131-
132].

El secuestro del goce por parte del trabajo llevé a Bataille a relacionar los
momentos sagrados con una experiencia alejada de toda accidbn encaminada a un
fin Gtil; experiencia encaminada al festejo y a la supresion de la utilidad en donde
la energia del universo y el hombre se asemejan por ser un puro lujo. De ahl, las
razones de Bataille en La parte maldita para confirmar que la ebullicion del globo
terrestre es también la propia ebullicidbn del hombre.

En efecto, la ebullicion que contemplo, la que anima al globo, es también mi
ebullicion. [Bataille, 1987: 48]

Por este motivo, Bataille construye la teoria-ficcion de la parte maldita, como una
gran ironla cuyo Ultimo estadio es esa tragedia [Cioran, 1894: 90] cémica, de
donde resulta la verdad y la realidad del hombre: somos un eterno vacio
intentando tener forma en un lugar en donde la forma es una limitante y'la finalidad
un absurdo. Somos ficciones que queremos dar sentido a nuestro carécter de
ficcién, y al hacerlo, perdemos nuestra esencia, pues de no creer en la ficcion
como algo estatico, depende nuestra libertad y nuestro caracter de ser seres
humanos y podernos entregar a nuestra propia vida.

7 Ctr. Friedrich Nietzsche. Sobre verdad y mentira en el sentido extramoral

ESTA TESIS NO SALEJ;‘E
DELA BIBLIOTECA
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En tanto la violencia de fa transgresién no se suma a la perspectiva de hacer
razonable el mundo, pues hace vacitar al hombre en sus propias bases. La
energla desprendida de la violencia transgresora lleva al hombre a momentos
innombrables, momentos imposibles de aprehender y significar por el
conocimiento. Asi, la transgresion reafirma el caracter sagrado del inferdicto en un
momento paraddjico en donde el valor del inferdicto es demostrado por su propia
supresidn mediante su opuesto.

Es la transgresion 'a que funda el interdicto y le libera de su utilidad, de su
servilismo. El lenguaje deja de ser la accidén discursiva y se transforma en una
experiencia comunitaria en donde el hombre no puede aprehender nada, ni
siquiera su propio conocimiento, pues éste es llevado a lo desconocido al lugar de
la ausencia de lo decible [Klossowski, 1980: 93], lugar en donde el signo del
lenguaje se trastoca en la forma de un éxtasis, cuya direccion nos lleva de lo
conocido a lo desconocido, revelando un nuevo problema pues lo desconocido es
el interdicto y no su transgresion.

Incluso, podemos decir de la transgresion que es el camino para vivir el interdicfo
y, como ya lo dijimos, poder crear espacios vitales nuevos, cuya finalidad es volver
a renovar el espacio violado por la accion transgresora, y poder sin temor,
implantar nuevamente la prohibicion. Asi pues, lo imposible no es la realizacion del
acto transgresor, sino la implantacion, respeto y resguardo del inferdicto. Aun es
su propia impotencia para mantener el mundo, el interdicto resulta fundamental
para la transgresion, pues ambos son el complemento reciproco del otro.

La transgresion no es la negacién del interdicto, sino que lo supera y lo
complementa. [Bataille, 1997*: 80]

La afirmacion del la transgresién mediante la supresion del interdicto se lleva
acabo por medio de la liberacion de la gratuidad. La transgresion como gasto
suntuoso y gratuito deja en claro la ausencia de finalidades y la irrelevancia de un
mundo significado por el lenguaje referencial y productivo, en donde todo puede
ser superado, pues a final de cuentas el gesto de la transgresién y la mascara del
interdicto posan ambos sobre un mismo rostro.

El interdicto esta ahl para ser violado. Esta proposicién no es, como
parece en un principio, un evite dasorbitado, sino el enunciado correcto
de una relacion inevitable entre emociones de sentido contrario. Bajo el
efecto de la emocidén negativa, debemos obedecer al interdicto. Lo
violamos si la emocion es positiva. La violacidn no es de naturaleza tal
que suprima la posibilidad y el sentido de la emocion opuesta: es incluso
su justificacion y su origen. No estarlamos aterrorizados de la misma
manera por la violencla si no supiésemaos, al menos si no tuvidsemos
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conciencia, oscuraments, que podria llevarnos a nosotros mismos a lo
peor.[Bataille, 1997*: 91]

El valor de las Ultimas obras de Georges Bataille radica en demostrar cémo en una
cultura que nos restringe por medio de las prohibiciones y nos hace nombrar esas
restricciones y temerles, al mismo tiempo nos posibilita para experimentarlas, pues
s6lo quien transgrede experimenta aquello que lo restringe; es decir, experimenta
el interdicto no la transgresion. Quien levanta el interdicto sblo se libera de su
sentido utilitario y su fin practico, pero sobre todo, se desprende de la alineacion,

Quien viola el interdicto no lo hace por desconocimiento sino por efervescencia de
su estado vital. No lo hace para librarse de la organizacion, pues la transgresiones
son & menudo organizadas y preescritas, incluso pueden tener una finalidad
productiva y, como ya lo dijimos can el francés, no buscan tampoco el regreso a la
indistincion animal; asi pues, nos encontramos con el hecho de que la
transgresion es siempre o casi siempre, una fransgresion organizada. De ahl que
Bataille argumente:

A menudo la transgresion del interdicto no esté ella misma menos sujeta a
raglas que el interdicto.[Bataille, 1997": 93)

La transgresion se preocupa mas, incluso, por la regla en contraposicion con el
propio interdicto, pues no olvidemos que la fransgresion es violencia razonada v,
ninguna razon busca su exterminio total. Por el contrario, la transgresion es en un
momento preciso, un momento para reafirmar la solidez del limite. Mediante la
destruccion de la utilidad, la transgresion afirma /a culpabilidad como sustento de
la cultura [Calasso, 1989: 153-154], pues si recordamos del capitulo anterior, la
culpa no la sienten quienes desobedecen la ley sino aquelios sujetos a su
obediencia.

La transgresion no hace sino marcar las deficiencias de la ley, no para abolirla
sino para renovarla; al mostrarse impotente una ley, nos dice Bataille en E/
erotismo, nada firme puede contener la violencia; asi, el inferdicto se afirma
gracias a la renovacién realizada por el acto de transgresion; pues ambos,
interdicto y transgresién forman en conjunto la vida social y cultural del hombre.

Los excesos (fransgresiones) ponen en peligro el orden social, continua nuestro
pornografo, si el interdicto no accede a renovarse. Para funcionar la cultura debe
tener un desahogo de riquezas y una acumulacidn mas eficaz, pues interrumpir
alguno de los dos desencadenaria, a decir de Bataille, una transgresion indefinida,
dando como resultado un impulso ilimitado de la viclencia, cuyo efecto seria el
exterminio total de la propia cultura, ya que se regresaria a la libertad primera de
la vida animal: la inmanencia.
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Le es esencial al hombre rehusar la violencia del movimiento natural, pero
el rechazo no significa la ruptura, anuncia por el contrario un acuerdo mas
profundo.[Bataille, 1997*. 87]

Ese acuerdo mas profundo es el juego del horror y de la fascinacion despertadas
por lo prohibido. Este juego define el orden social y deja en claro cémo a menudo
las transgresiones son organizadas y previstas por el propio interdicto que lejos de
ser una abstencion de la violencia es la practica en forma de transgresién. El
interdicto no puede suprimir las actividades que necesita la vida, pero puede
daries el sentido de una transgresién religiosa, regulando sus formas e
imponiendo una expiacion. [Bataille, 1997 105]

Esa expiacion se relaciona en la obra de Bataille con la nocidn de gasto suntuoso
e indatil, como hasta ahora lo hemos tratado con el autor, paro no podria ser tal, si
la santidad de la sombra, entendida como consumo indtil, entrega o sacrificio por
el cual se vive y se comunica el interdicto y la transgresion, no fuese sino un don.
El hombre dona mediante la transgresion la utilidad del interdicto a la inutilidad del
festejo?®. Al convertirse el interdicto en transgresion, el objeto, cosa o accion se
trastoca en un don destinado al sacrificio, a la destrucciéon.

De acuerdo con Bataille, en su libro La parte maldita, el don es la actitud soberana
de otorgar sin temor por la pérdida. Pero este don alejado de la adquisicion es una
afirmacion de quien dona. El don tiene la virtud de desbordar al donante, nos dice
Batallie, a cambio de lo donado. El donador se apropia del desbordamiento y
convierte en su virtud aquello de lo que tuvo la voluntad para separarse; es decir,
ol donador se enriquece al despreciar la riqueza.

No obstante, la realizacion del derroche mediante el don, no se puede realizar en
la soledad y en silencio, de ello no resultaria ninguna virtud: sélo ante el otro, el
don aparece como una capacidad como una virtud: pues la esencia del don radica
también, en afectar al ofro. La accién ejercida sobre el otro constituye el poder del
don, que se adquiere por el hecho de perder, de entregar. Mediante el don, el
hombre tiene la posibilidad de asir lo inasible, de conjugar los movimientos sin
limite del universo con el limite propio. [Bataille, 1987: 106]

El don es contrario de lo que parece. donar es perder, evidentemente, pero
la perdida compensa a quien la hace. [Bataille, 1987: 106)

El don nos situa en el rango de la santidad, lugar consagrado al gasto suntuoso, a
aquello destinado a perderse mas alld de los fines racionales de la utilidad.

 Egta inutilidad es relativa pues ya mencionamos que la trasgresion a menudo tiens un fin atil,
como lo demuestran |os ritos de fertilidad y la propia guerra como lo veremos mas adelante.
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Desprecia la legalidad del poder y la energia encausada de la fuerza es, en este
sentido, lo opuesto a una cosa. Su fundamento es sagrado; pues su destino se
encuentra en el desarrollo de la violencia no lucrativa, de ahi que Bataille diga:
indiferente a las Intenciones, a las reticencias y a las mentiras, lento o
repentinamente, el movimiento de la {violencia} exuda y consume recursos de
energia. [Bataille,1987: 111}

El saber contrariamente al don nos sujeta o trata de sujetarnos a la utilidad. Pero
su problerna dltimo, no es la inmortalidad ni el ideal como pensaba Platén, es, en
realidad, e/ mismo problema del consumo. Nadie puede conocer y a la vez no ser
destruido...[Bataille, 1887: 110] Esta destruccibn nos habla de un elemento
fundamental de la santidad, del objeto, accién o cosa consagrada al gasto indtil,
pues todo en la transgresion se resuelve como una dadiva destinada al sacrificio.

El sacrificio es el reconocimiento dsl otro [Calasso, 1989: 162). La fransgresion
que es el sacrificio acaba con la alineacion en donde se nos situa en la
exterioridad de los objetos y acciones Utiles. Mediante él se desgarra la identidad
formada por el sentido y la voluntad de verdad, estableciéndose como
consecuencia, la comunicacién de lo sagrado en donde los limites, como lo hemos
venido diciendo, se disuelven.

Para Bataille lo sagrado aparece como una experiencia humana alejada de Dios,
en donde por medio del sacrificio las cosas son sacadas de la esfera de lo util y
entregadas a la destruccion o a la muerte. Sin embargo, como ya lo mencionados
del autor, no se trata de una muerte definitiva, sino del aniquilamiento de las cosas
o acciones como Utiles. La experiencia de lo sagrado mediante el suplicio o la
desgarradura propiciada por el sacrificio es ajena e inaccesible al conocimiento, su
posibilidad esta dada por la imposibilidad de definicidn y de ser asimilable por el
trabajo.

Experimentar lo sagrado siempre se da como una transgresion, como un exceso
en donde lo impuesto por el saber hacer es cuestionado en su caracter de cosa,
pasando del orden duradero a la violencia del consumo incondicional de donde se
sale del mundo de las cosas reales derivadas de las operaciones a largo plazo y
se entrega al instante. En este sentido, e/ sacrificio, nos dice Bataille, no es matar
sino abandonar y dar [Bataille, 1975% 52-53] Lo que se busca no es la luz del
saber productivo sino la sombra de la regeneracién.

Y es que, generalments, en el sacrificio 0 en el don, en la accién (en la
historia) o en la contemplacién (pensamiento), lo que buscamos es la
sombra — que, por definicion no sebrfamos asir- que tan vanamente
llamamos poesia, la profundidad o la intimidad de la pasién. Nos
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engaflamos, necesariaments, por que queremos asir esta sombra.
[Bataille, 1987: 110]

Esa sombra es la muerte®®, nos dice Bataille en Teorla de Ia religién, pues ésta
ilumina el valor perdido por medio del abandono de el valor que se perdid, ese
valor es la dadiva sin angustia sin temor en donde el conocimiento es superado
por la experiencia en un momento de comunién; revelandose asf, la comunidad de
los seres en el momento de la comunicacién: destruccion y muerte de la utilidad.

El movimiento inicial {de lo sagrado)} esta dado en la humanidad fundamental, pero
no alcanza la plenitud de un rebrotar mas que si la concentracién angustiada del
sacrificio le desencadena [Batallle, 1975 57]. En la operacion del sacrificio,
continua Bataille, el individuo se define por la angustia; pero sélo cuando el
sacrificio es angustioso, el individuo toma parte de él. Su participacién angustiosa
nos revela como &l tiene miedo del orden intimo inconciliable con el orden de las
cosas, pero también, Bataille nos asegura que sin la angustia generada tanto por
el interdicto como por la fransgresion, no podria darse el sacrificio y no existiria la
humanidad.

Lo sagrado como comunidad revelada por la muerte del objeto, cosa o accion,
exige al hombre no entregarse por completo al sentido ni a su ausencia, pues lo
sagrado parece como complemento de lo profano, tanto como el interdicto lo es
con respecto a la transgresién, ambos, sagrado y profano componen la propia
vida.

{...la transgresion no tiene nada que ver con la libertad primera de la ida
animal: abre un acceso al mas alla de los limites ordinariamente
observados, pero preserva esos limites. La lransgresion excede sin
destrulrio a un mundo profano, del que ella es el complemento. La sociedad
humana no es solamente el mundo del trabajo. Simultdnea - o
sucesivamente — el mundo profano y el mundo sagrado lo componen, son
sus dos formas complementarias. [Bataille, 1997%:95]

Asl la transgresion al abrirnos a la experiencia de lo sagrado mediante el ritual del
sacrificio nos demuestra como todo orden biolbgico y social estéd basado en una
expulsion de energla, cuya destruccion se exige se haga en el momento de mayor
conciencia [Calasso, 1989 :152]. Esta exigencia de mayor conciencia se debe a
que la destruccion realizada por el sacrificlo no nos instaura de manera definitiva
en la inmanencia animal, sino sblo exaspera mediante la experiencia de lo
sagrado la separacion del hombre respecto a la naturaleza causéndonos horror .

® Muerte de la utilidad, reitero.

84



...el animal acepta la Inmanencia que le sumergla sin protestas aparentas,
mientras que el hombre, en el sentimiento de lo sagrado, experimenta una
especie de horror impotente. Este horror es ambiguo. Sin duda ninguna, lo
que es sagrado atrae y posee un valor incomparable, pero en el mismo
momento eso aparsce vertiginosamente peligroso para este mundo claro y
profano donde la humanidad sitda su dominio privilegiado. [Bataille, 1975%
39) :

Mediante la transgresion el hombre regresa a la civilizacién y no a la naturaleza.
Por el acto del sacrificio la sociedad reconoce la dependencia de aguello de lo que
se ha separado. E/ sacrificio parece haber dado lugar a la sensacién del crimen;
por ello, e/ sacrficio, nos dice Bataille, esta del lado del mal es un mal necesario
para el bien; seria ininteligible sino se viese en él el medio por el que los hombres,
universaimente, se comunicaban entre s, al mismo tiempo que con las sombras
que pueblan el infiemo y el cielo [Bataille, 1989°: 50].

La santidad de la sombra es la conciencia de la oscuridad, de aquello negado por
la luz, punta dura separada del claroscuro, en donde se desmantela la forma del
mundo moderno que, empefiado en la claridad, la quiere total y en su totalidad
[Blanchot, 1996: 174] aunque ello lo lleve a vivir la vida mediante un grito sin
respuesta; pues después de todo, la santidad exige del ser que la vive y
experimenta la lubricidad, la crueldad y la burla de la muerte, e indudablemente, el
hombre que existe tan plenamente que ha conquistado en vida la eternidad, aquel
para quien la muerte, siempre extensiva y exterior, poca cosa significa [Deleuze,
2001% 153-154].

La experiencia como transgresién del lenguaje

{...}Jsu boca, pozo impuro habitado por el demonio de la lengua,
su boca vivienda sagrada habitada por el angel de la palabra.

Cantos de los Qasis del Hoggar

Nadie puede articular una sllaba que no esté llena de termnuras y temores
[Borges, 1985 98] y, ante todo, escribir @s una agonia, un delirio por la
experiencia de sentir y vivir la expresion. Tal vez el Gnico San Agusti/n ateo de la
historia, como ya lo hablamos mencionado con anterioridad, Georges Bataille vivid
como San Francisco de Asis, una vida en la experiencia de lo sagrado. No por
ello, asumimos del porndgrafo frances, ia creencia en Dios o el Diablo; pues pese
a su adolescencia religiosa plagada de lecturas misticas, Bataille acabé siendo un
ateo mas no un hombre alejado de la vida espiritual.
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Su primer trabajo literario tratd sobre la Catedral de Reim, lugar en donde tendria
su primer acercamiento con Gilles de Reis, figura fundamental para el desarrollo
de los temas en su vida intelectual junto al Marques de Sade, Nietzsche,
Dostoievsky y Goya por mencionar algunos. Sin embargo, ia vocacion religiosa de
Bataille, se vio enriguecida por las descripciones de arrobo a las cuales se
abandonaban los misticos como Santa Teresa, Asls, el propio San Agustin y
muchos otros a quienas nuestro mistico ateo frecuenté hasta el final de sus dias.

La espiritualidad de los momentos extremos experimentada por los Santos reveld
a Bataille su vision critica del mundo moderno, de su cultura y sobre todo el
lenguaje. En El erotismo su sentencia inicial es devastadora, pues si bien renuncio
tanto a Dios como al Diablo, sitGia la trascendencia y el bien y el mal en lo
propiamente humano, en el pecado cristiano de ia carne.

El espiritu humano estd expuesto a las més sorprendentas
conminaciones. Se teme sin cesar a sl mismo. Sus movimientos
erdticos le aterrorizan. La Santa se aparta del Voluptuoso; ignora la
unidad de las pasiones inconfesables de este Uitimo de las suyas
propias. [Bataille,1997* 15]

Y continua diciéndonos, es posible buscar la cohesidn del espiritu humano, cuyas
posibilidades se extienden desde la santa hasta el voluptuoso. Estos momentos
extremos de espiritualidad y corporeidad, se conjugan en su obra y en sus
escritos, son como €l mismo lo dice, sus compafieros de vida; de ellos derivan las
teorias-ficcion de la economlia general y el ojo pineal, recorridas ambas, sin duda
alguna por lo que Bataille denominara experiencia interior.

La experiencia interior referida con mayor claridad por Blanchot como la
experiencia limite®, est4 sujeta a Ia suerte de la transgresion y se revelara
mediante el lenguaje como una transgresion liberada de su actividad util. Y es que
para Blanchot toda la obra de Bataille sujeta a las palabras, al convertir én propias
las expresiones de una andnima sociedad.

Para este abad negro de la literatura cuyas misas son la reescritura de los libros
prohibidos, afirma Blanchot de Bataille, la experiencia limite es asumir el lenguaje
como algo propio; que debe vivirse hasta sus ultimas consecuencias, incluso si en
éstas esta poner en entredicho al hombre. Pues para Batille el hombre
conformado por el lenguaje y su significacion referencial productiva, no es sino
como su propio lenguaje, una metafora olvidada, pues para él, la realidad no es
sino una ficcion asumida de manera errénea [Nietzsche, 2000: 88].

% La experiencia limite en Maurice Blanchot. Diglogos inconclusos.
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Asi la ficciéon de la experiencia interior pone en entredicho el consuelo de la verdad
y el saber como destinos del ser humano, pues en éste, nada especifico se
realiza, nada se debe realizar, pues como el mismo Blanchot lo dice:

En el hombre se realiza la exigencia de serlo todo. En el fondo jya es
todo e/ hombre! Lo es en su proyecto. El es toda la verdad por venir de
ese todo del Universo gue solo se sostiene por 6l. Lo es en la forma del
sabio cuyo discurso comprende todas las posibilidades del discurso
cumplido. Lo es en la perspectiva de una sociedad libserada de todas sus
servidumbrs. [Blanchot, 1996: 331-332]

Para Bataille el lenguaje en la modernidad pareciera no darse si no existiera un fin
previo a su manifestacion. Como si todo acto de habla llevara en si un uso
productivo de la energia y, al igual que en la construccidon de un objeto, la
alienacién del hombre. El lenguaje lejos de unirnos nos distancia, es la respuesta
a la necesidad que nos sujeta al trabajo como consecuencia del dolor [Bataille,
2001: 15] que despierte en nosotros el ser conscientes de nuestra mortalidad.

Por eso, para Bataille el lenguaje debe recuperar la experiencia y destruir el saber
y la utilidad del conocimiento. Su escritura no sélo lleva a la experiencia sino a la
ruptura del discurso y del sentido. Su puntuacién es exasperante y su ritmo
demencial como las reflexiones a las que llega por la conciencia corporal extrema.
Bataille hace de la escritura una ebullicibn en donde el gasto productivo se
trastoca en experiencia de consumo sin finalidad.

Para Bataille el verdadero lenguaje surgid como un excedente de energia
expresado en la conciencia corporal, no como un acto racional y productivo, sino
como un acontecimiento perverso en donde el hombre se yergue en la
desgarradura de su existencia. Su primera expresiéon, sea fénica, gestual, o
mimica respondio a una afirmacion y no a una resolucion, ¢ en el mejor de los
casos, fue una afirmacion resolutiva, en donde el hombre se afirmd sobre la
angustia de existir y de perecer en la vida al tomar conciencia de ella.

Pues si bien vivimos en un mundo regido por las palabras, en un mundo en donde
el lenguaje no intenta comunicar sino dar una orden, en donde esa orden carece
de sentido si no se asume una amenaza tras de ella, nos daremos cuenta cdmo,
tras el velo del interdicto se encuentra una fransgresion que a menudo esta sujeta
al cuerpo. No existe transgresion o interdicto cuyo intento no sea frenar nuestra
propia violencia y experiencia corporal.

La transgresion es vivida como extasis, si la carne conoce un éxtasis en
el orgasmo, ese éxtasis no es nada al lado del orgasmo del esplritu,
que, de hecho, no 8s mas que la conciencia de un suceso, pero pasada
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en el momento mismo en que el esplritu cree captarlo en la palabra;
ahora bien, no puede haber transgresion en el acto carnal si no es vivido
como un suceso aspiritual; pero para captar el objelo hay que buscar y
reproducir el suceso en una descripcion reiterada del acto carmnal. Esta
descripcion roiterada del acto carnal no sélo da cuenta de la
transgresion, es ella misma una transgresion del lenguaje por el
lenguaje {como experiencia). [Klossowski, 1980: 96}

Para Bataille el lenguaje estd sujeto al cuerpo. Las palabras estremecen el ser de
quien las nombra o escribe. No son expresiones sino se experimentan. El lenguaje
limita al cuerpo y lo sujeta a la ley, pero son los propios movimientos corporales o
la relteraclon de sus expresiones, aquello por lo cual, el hombre se libera. La
transgresion suprema para Bataille se sitda en la conciencia corporal, llamada por
él erotismo.

Al suprimir el interdicto se conduce a una experiencia en donde nada puede
anunciar la exterioridad del ser, se vive, por consiguiente, una experiencia interior
y soberana, pues se vive aquello que constituye y hace a la experiencia. La
experiencia interior es la transgresioén que desmiente lo inmutable de la vida por
ser en si misma, la experiencia del movimiento, del cambio sin finalidad del
universo que el hombre intenta asumir paro jamas puede sujetar.

La experiencia interior es ese éxtasis espiritual en donde se afirma la conciencia
de lo sagrado sin pertenecer al &mbito de lo sobrenatural, de lo metafisico, sino a
la experiencia humana donde el hombre es el propio limite y, por qué no, su propio
lujo a derrochar. Para Bataille la experiencia interior es la anulacion de la identidad
y del reconocimiento de lo natural en el hombre, en donde desde su analisis de la
economla general como ya lo mencionamos, el hombre no es sino un puro lujo.

La experiencia interior desmiente la ficcion del sentido y realidad impuesta por el
lenguaje referencial productivo, y rechaza la idea del hombre como centro del
universo, convirtiendo a la experiencia en un orden cuya razén de existir no es el
sentido sino el ser una experiencia que sb6lo puede ser experimentada. Mediante la
experiencia interior se deja de lado el conocimiento fundado mediante el proceso
de trabajo y su saber hacer y se libera a la vida de toda finalidad y de todo sentido.

Bataille pretende mediante 1a experiencia interior acceder hasta el limite de lo
posible, abrirse en una posicién heterogénea a todas las posibilidades mediante la
razon discursiva llevada al limite, pues sélo ella misma puede, para este singular
hombre de letras, recrear su propia obra. Mediante la experiencia interior, Bataille
demuestra ain mas como el interdicto y la transgresién se pertenecen y son
ambos el caracter constitutivo de la cultura. Mediante la experiencia interior,
inasible al conocimiento, los seres cerrados se abren a la comunicacién de una
conciencia que por primera y Gnica vez se sabe viva,
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Los seres cerrados por el trabajo y su dependencia al saber hacer para
relacionarse con la cosa entran en juego cuando la experiencia interior,
experiencia sagrada ajena a Dios, se erige como experiencia humana que exige
ser experimentada y nos separa de la legalidad de la ley y las finalidades del
trabajo y el sentido, afirmandonos, en la gratuidad, en el puro lujo en donde ningin
fin es necesarioc y no existen destinos por cumplir, de ahi que su caracter de
experiencia interior distinta de la exterioridad del saber hacer que nos sujeta al
conocimiento.

La experiencia interior trae como consecuencia la dramatizacion de la ruptura del
lenguaje. Lucha en contra del lenguaje como efscto del dolor que nos ata a la
necesidad del trabajo [Bataille, 2001: 115) y de aguellos quienes le definen. La
experiencia interior lleva a la razén discursiva a aquellos lugares no llenados por
su rectoria y tutela. Ahl donde existe un lugar en donde las palabras no pueden
implantar un sentido un ordenamiento del mundo la experiencia interior aparece
como la afirmacion de lo indeterminado por la necesidad absoluta.

La experiencia interior nos abre al vaclo de la noche en donde los seres humanos
dejan de ser efectos del trabajo y del sentido poniendo en cuestidn todo aquello
que jamas podra agotar y encontrar una respuesta a qué es el hombre y por qué y
para que esta aqui. Se asume como la respuesta sin respuesta donde el
arrobamiento no tiene ligaduras para poder asirse, pues la experiencia interior es
una experiencia desnuda libre de origen

Bataille reconoce la potestad de las palabras y el peso de estas en la vida del
hombre, pero sabe también como estas palabras al definir o significar las cosas
encierran al hombre y sus acciones en la finalidad dtil. El lenguaje constituye al
hombre en sus limites, se convierte en un dogma donde todo esta dado y se debe
vivir. La experiencia interior, restituye en el cuerpo y en el lenguaje mediante el
lenguaje mismo la experiencia; pone todo en tela de juicio, y hace de todo
horizonte del conocimiento algo desconocido.

Mediante la experiencia interior se va méas allé de lo supuestamente conocido, por
ese motivo la teoria-ficcién de la experiencia interior se basa en un método en
donde el discurso racitnal y productivo se encamina hasta el limite, convirtiéndose
en una dramatizacion, en una experiencia inasible al conocimiento, indefinible por
ser una constante recreacion de la vida en lo vivo, yendo, irremediablemente de lo
conocido a lo desconocido.

La experiencia interior también nos encamina a la ruptura del Yo como sujeto
conocido como interioridad; es decir el Yo que soy, que el saber hacer como
exterioridad ha reforzado es puesto en cuestion por la experiencia, pues nada ni
nadie se conoce de manera total; por tal motivo, la experiencia interior,
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relacionada con la ruptura de la idea de un destino por cumplir o una Identidad o
sentido que nos precede refiere al hombre a lo siguiente:

Soy en la mediada en que me rehiso a ser 650 que s puede definir.
[Bataille, 2001: 81]

Esa potestad de las palabras no radica en la fuerza encaminada a un fin, al
significado o la orden en ellas pretendida con respecto al otro, por el contrario, la
experiencia interior aviva la sensacion del vacio, inevitable silencio detras de las
palabras. Quien se expresa intenta aprehender el mundo, pero jamas lo nombra,
Unicamente es nombrado el dominio del hombre sobre la naturaleza domesticada
y llena de sentido por el saber hacer que nosotros como hombres tenemos sobre
las cosas y 1o que con ellas pretendemos.

A través de esta Gltima reflexion, podemos entender como en la modernidad la
cultura parece ser una construccion de sentido mediante un saber practico y e/
lenguaje la seriedad del trabajo hecha expresién. Para Bataille el lenguaje o el
discurso hunden mas al hombre en el anonimato del cual pretendieron salir
mediante e lenguaje. Pues si el poderoso habla para ser escuchado quien lo
escucha no atiende a su mandato por la voluntad que él inspire sino por el
sentimiento de culpabilidad que el saber mismo introduce en nosotros.

Por eso, para el autor de El erotismo, el lenguaje como actividad laboral discursiva
llevada al extremo desemboca en una experiencia inenarrable, puas hace surgir e!
silencio. No el silencio de las palabras sino el hombre como silencio, el hombre
eternamente dramatizado por el silencio de un ser sin respuestas e indefinible y,
por qué no innombrable, pues ante la incertidumbre sobre su origen, al hombre
solo el silencio le contesta y en esa respuesta debe vivir...

El silencio y su dramatizacién es la vida fuera de todo sentido, de toda realidad
legal, de toda imposibilidad de ser hombre, pues quien no muere por no ser mas
que un hombre, no seréd nunca méas que un hombre [Bataille, 1988" 18] y este
siempre temera la mortalidad. La experiencia interior libera al hombre de la
seriedad de la muerte y del trabajo servil del discurso al llevar al limite al propio
discurso, pues ahi en donde el habla no puede decir nada y el lenguaje no puede
ensignar cosa u accion alguna, se abre el silencio y el vacio de la experiencia: la
vida en la vida del hombre se afirma.

{...}al no saber ya, para ml solo, representar la comedia de un delirio,
me volvi loco pero inferiormente: vivl la experiancia de la noche.
[Bataille, 1999: 66)
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La experiencia inferior no tiene un fin dado de antemano, dice el autor en el
eshozo de su introduccion a la experiencia interior, no puede fundar la experiencia
ni partir de ella, pues es la puesta en cuestion de lo que el hombre sabe por el
hecho de existir [Bataille, 1975% 14]; pues el hombre desde la teoria-ficcion de la
experiencia interior no es algo dado sino una construccion del lenguaje, pero ese
mismo lenguaje por el que se limita y conforma el hombre, arrastra a este mismo a
lo ilimitado [Foucault, 1996: 128] y, al igual que a la cultura, posibilita su
recreacion.

Mediante el lenguaje el hombre constrifie a sus semejantes, resultando la cultura
una especie de represién mediante medios conceptuales. Mediante el lenguaje y
el sujetamiento del mundo creado por la accién del hombre sobre la naturaleza, él
obliga y manda a sus semejantes a realizar actos especlficos en determinado
tiempo incuicdndoles, como lo dira Bataille al mencionar a Hegel y la seriedad del
trabajo, el temor a la muerte y la implantacién del miedo.

Este disimulo se encuentra en la discriminacion y en la normalidad. Todo gasto
improductivo es anormal. Esta fuera de la normalidad y refleja un desajuste, de
ahi, que Ernest Gellner diga de la coercién y de la significacidon en su libro
Antropologla Polltica, que son dos conceptos dependientes, pues uno es débil sin
el otro. No sélo se debe de hablar, se debe de mandar y sobre todo consignar,
pues como ya lo enunciamos en el capftulo anterior, toda consigna es una
amenaza de muerte, amenaza velada referida siempre a la seriedad del trabajo y
al temor que siente el hombre de morir.

Este acopio de energia analizado desde el lenguaje es, desde antes de Platdn, un
producto del conocimiento racional. Para Saussure como para Pierce, el lenguaje
es una actividad utilitaria para que el hombre pueda alcanzar los designios de la
razén y ejercer su poder sobre sus semejantes; en tanto para Bataille, el lenguaje
entendido de manera racional es una expresion de poder y despotismo de donde
se intenta sujetar al mundo a la produccion mediante la implantacién del temor a
morir, pues quien habla lo hace de manera impersonal, ya que su expresion nace
de su temor a la muerte.

Batille pretende mediante la experiencia interior y el erotismo devolver la expresion
a quien habla y destruir la institucion del lenguaje y las consignas implantadas por
el discurso legislativo y referencial. El cuerpo pone en entredicho lo conocido vy ef
lenguaje se convierte en una afirmacién, en una transgresién que denuncia a
quien habla. El lenguaje como fransgresién por la experiencia interior confiere
autoridad y no poder, su finalidad no es la conformacion sino la recreacion
constante de todo lo alcanzado por el propio lenguaje.
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La experiencia interior es la experiancia de lo que est4 fuera de todo,
cuando el todo deja todo afuera, la experiencia de cuanto queda por
alcanzar, cuando todo esté alcanzado, y por conocer, cuando ya se
conoce todo. Lo inaccesible mismo, lo desconocido mismo.[Blanchot,
1986: 333]

Esta experiencia, nos dice Bataille, es hostil a la idea de perfeccion, va al limite del
conocimiento sin importar si el conocimiento mismo es franqueado; mediante ella
el hombre dispone nuevamente de sus posibilidades y deja lo limitado para
entregarse al punto extremo de lo posible y entonces, responde a otras exigencias
alejadas del bienestar productivo y la referencia legislativa. La experiencia interior
afirma, es pura afirmacion, tan sélo afirma. Nj siquiera se afirma, porque entonces
se subordinaria a s/ misma: afirma la afirmacion [Blanchot, 1996: 338].

El hombre no puede tener una experiencia si esta se realiza cuando &l esta solo.
La transgresion Unicamente puede ser al realizarse de manera comunitaria, al
exigir la presencia del otro que instalado en el interdicto presencie la transgresién
por la experiencia de aquello intransmisible; pues como Blanchot lo asegura, quien
vive la experiencia se llena de autoridad pero s6lo quien la experimenta vive la
autoridad, los demas la presencian; pero lo fundamental de vivir esa presencia, es
que la autoridad se comunica y a diferencia del la consigna no se impone.

Mediante la experiencia interior, la imposibilidad de la comunicacién con el otro se
hace posible. No se manda, se hace comin y, por eso, exige se reconozca una
comunidad, la experiencia interior es la experiencia misma [Blanchot, 1996: 333],
que no puede eer tal, si esta no es la experiencia de! ofro. Esta situacion nos
revela varios puntos de interés para conocer mas aquello referido al nombre de Ia
santidad de la sombra, pues la teoria de la experiencia interior a diferencia de la
ensignacion del poderoso, cuyo deseo es hacernos saber de su mandato, es
siempre comunitaria y busca la comunicacion.

Pues a fin de cuentas, qué es una palabra sino una excitacién nerviosa [Nietzsche,
2000. 89] alejada del limite del lenguaje y llevada a su extremo por la propia
experiencia que, mas alla de su significacion, se convierte en la experiencia de lo
original en aquellas emociones, sensaciones, desgarramientos y pasiones de
donde nace cada palabra. La experiencia interior nos habla del lenguaje como
afirmacion de todo aquello oculto tras cada palabra en su intento de igualar ias
cosas.

Para nuestro mistico ateo, las palabras pueden ser iguales pero su pronunciacion
no tienen el mismo origen. Todos pueden pronunciar una palabra, pero el lenguaje
no es sino nuestra propia locura, nos dice Batille, si lloramos, si profundos sollozos
nos desgarran — o bien si nos domina una risa nerviosa — por la cual expresamos
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esa palabra, asi toda verdad aparente en el lenguaje, no es sino un intento de
control, de volver lo mutable estatico cuando lo valioso del lenguaje es poder
discurrir el mundo como un camaledn.

Las verdades son ilusiones de las que se ha olvidado que lo son,
metaforas ya utilizadas que han perdido su fuerza sensible [Nietzsche,
2000. 96).

La realidad, para Bataille, no es sino una ficcidn asumida de manera errénea; asl,
la ficcion de la economla general pone en entredicho el consuelo de la verdad y el
saber como destinos del ser humano, pues en éste, nada especifico se realiza,
nada se debe realizar, ya que sus posibilidades son infinitas. La experiencia
interior dermuestra como el cuerpo deja de estar determinado por la legalidad de
las palabras y se desembaraza de la nominacion ejercida sobre él mediante el
sentido

Hace del lenguaje una negacion de los valores y las autoridades y por la razén
discursiva, por la cual se conduce, deshace su propia obra [Bataille, 1975% 61).
Por la experiencia interior el sentido se suprime y no permite ninguna realidad o
verdad perpetua ni siquiera la del hombre, su identidad se suprime, pues la poca
veracidad del mundo constituido por el lenguaje en su identidad y forma es la
misma del hombre,

La experiencia interior rompe el estado cerrado que somos y rebasa los limites
impuestos por las palabras, rompe el dominio del lenguaje y se convierte en su
expresion, realizando asf, una transformacién en el orden social en donde se
revala aquello inaprensible por las palabras, aguello que, como enunciamos
anteriormente, constituye al lenguaje mismo, su expresion: el silencio.

La experiencia no puede ser comunicada sin los lazos del silencio [Bataille,
1975 39].

El silencio es todo aquello imposible de absorber por el lenguaje, aquello por lo
cual se demuestra 12’ invalidez del sentido; pues si no hay finalidad previa o
posterior al hombre, lo humano aparece segun la econom/a general, el ojo pineal y
la experiencia interior como una gratuidad indeterminada. La experiencia interior
es esa suplica sin respuesta que es el hombre; pero no el enunciado referente a la
suplica sino la sUplica sin respuesta misma:

Estado de desnudez, de saplica sin respuesta en el que, sin ambargo,
advierto esto. que se aferra a la evitacion de todo subterfugio. De tal
suerte que, permaneciendo tales los conocimientos particulares, menos
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el suelo, su fundamento. que les falta, me apercibo al hundirme que la
unica verdad del hombre, finalmente entrevista, es ser una stplica sin
respuesta. [Bataille, 1975 22]

El lenguaje discursivo referencial productivo nos sujeta a las palabras al habla, asl
la teorla de la experiencia interior y el ojo pineal, descubren cémo entre la
distribucién y legislacién del mundo mediante la ley, el orden es dado por los
espacios no ensignados que constituyen y aparecen como espacios vitales para
conformar la desgastada organizacion social realizada por el trabajo:; quedando
demostrado asl, como el discurso productivo estd plagado de silencios que
posibilitan su existencia.

No existe la plenitud de la palabra. Nadie podria decir nada si la significacion fuese
absoluta. El sentido se encuentra desgarrado y al experiencia interior es el
desgarre de la aparente plenitud del discurso; el lenguaje, llegado a sus confines,
irrumpe fuera de s/ mismo, hace explosion y se impugna radicalmente en la risa,
las lagrimas, los ojos trastornados del éxtasis, el horror mudo y exorbitado del
sacrificio fracturando sin tregua la unidad del discurso [Foucault, 1996: 139].

La experiencia interior y su relacién con el conocimiento podria ocupar todo un
trabajo por si solos; pero nuestro interés se encuentra en demostrar como la
experiencia interior fractura el estado cerrado del hombre y trastoca el lenguaje
regresandole la experiencia, entregandolo a aquellos lugares donde la razén
taboral no puede significar ni ensignar por la consigna nada. Ahl en donde el
lenguaje se limita, el silencio irrumpe como un gasto, por medio del cual, el
hombre y su cultura se liberan de la determinacion del lenguaje, entregandose al
juego de la racreacion: la poesia.

La expresion de lo sagrado: el juego poético

Toda la obra de Bataille estd escrita para causar el escandalo. Sus textos tienen

el iitmo de la agonia y distan mucho de un hombre desnudo arrastrandose para
registrar la experiencia vivida. Por el contrario, su escritura tiene la construccién de
un delirio, en donde la experiencia se experimenta en los propios limites que
destruye, para revelar aquello oculto por el resplandor de la razén pacificadora.
Tanto su vida como su obra exasperan al lector pasivo o mojigato, incapaz de
resistir la verdad de sus propias carnas y lo fragilidad de su existencia.

Prueba de ello es su apego a la forma de la poesia oriental, pero sobre todo, a Ia
poesia en general. Sus poemas estan construidos la mayoria de las veces como
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los poemas haiku, en donde se expone la experiencia sin poder atraparla,”’
haciendo del lenguaje una afirmacién poética, donde el propio lenguaje muere en
el instante en que se expresa.

Contrariamente a lo esperado por el materialismo y el racionalismo pierciano y
saussuriano, el hombre parece significar mas alla de la aprehensién del mundo, y
destina sus energlas para el desbordamiento, e incluso, la propia destruccion del
mundo racional y productivo mediante la dilapidacion gratulta y suntuosa de lo
construido mediante la razén discursiva. El hombre pone en duda, mediante el
gasto suntuoso de lo poético, la realidad del mundo, o mejor aun, recuerda
mediante el juego la poca realidad de éste.

Si mediante el discurso, entendido como sentido y realidad del mundo, el hombre
poderoso establece el mundo profano del poder y lenguaje referencial, mediante la
creacion ladica de la poesia como ruptura del discurso el hombre establece lo
sagrado en el mundo. En el mundo profano, el lenguaje surge como respuesta o
manifestacién del pensamiento encaminado a un fin: el rendimiento productivo de
los actos. En tanto en el juego, nos dice nuestro mistico ateo, el lenguaje, jes un
rozar el limite, ir lo més lsjos posible y vivir al borde del abismo [Bataille, 1988°:
115].

En la modernidad se piensa que al expresar un sonido, se remite a una imagen
que revela una accion, un actuar preciso, producto de un convenio organizativo y
una legislacion productiva cuya razén de ser es mantener el poder del tirano y
asegurar su supervivencia. En tanto el juego y la poesia son consecuencia de una
perdida de sentido; en donde /o creado por el esplritu, @s més vivo que la materia.
[Baudelaire, 1997:13]

En este mundo profano el hombre ha hecho de sus acciones significados, de los
cuales participan todos aquellos quienes desean resguardarse de una naturaleza
violenta que los pone y expone a una supuesta desventaja. En tanto, en el mundo
de lo sagrado, se expone a todo aquello poseido por la experiencia de lo sagrado,
en donde, Bataille asegura:

{..}jugar es, en primer lugar, no tomar en serio(nada). Y morir{...} [Bataille,
1989 121]

En la actualidad el rechazo hacia el juego es total. Incluso es condenado cuando
se expone demasiado en términos materiales como humanos. Ademas, el juego

¥ En ese tipo de poemas el ejercicio de la lectura a modo de método te lleva a Ia experiencia. No
se puede hablar de una aprehension del conocimiento o del saber, s6lo 88 puede discurrir sobre
una experiencia.
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es un espacio temporal no productivo donde se olvida la obligacién de la vida
diaria y el compromiso temeroso con la seriedad de la muerte. El juego nos puede
hacer dejar de temer lo serio; inclusive, el juego como transgresjon regresa al
hombre la espiritualidad perdida por la accién laboriosa del trabajo y su alingacion
con respecto a la cosa creada.

De ahi podemos entender por qué, el historiador Johan Huizinga, le dedicé al
juego .todo un estudio histérico, de donde salié el libro titulado Homo Ludens,
donde el cronista plantea del juego lo siguiente:

{.Jel juego podria ser considerado uno de los elementos més
fundamentales de la vida.[Huizinga, 2000, 46]

El juego como tfransgresion se apodera de la fuerza del homo faber y la libera de
su funcion productiva, regresandole su funcion libidinal y lidica, su energia
sensual. La fransgresion se apodera del inferdicto y lo libera, deja salir el halo de
santidad convirtiendo toda accion productiva en una accion sacra de donde nacera
el arte.

{...}el jusgo (o diversidn) humano, verdaderamente humano fue primero
un trabajo, un trabajo que se convirtié en jusgo.Bataille, 1997° 66]

El interdicto plante un limite cuya existencia convierte a la prohibicidn en un
suculento bocado, irresistible al deseo de transgredir. La creacidén de significados
no responde de manera dnica a la necesidad, el hombre altera lo que le rodea
pero no de forma exclusiva para lo util, e/ excedente es el exceso de naturaleza
destinado al juego, al consumo y la destruccion [Hiuzinga, 2000: 153-154] y, por
gué no, a la poesia y ei festejo.

El lenguaje al imponer limites e identidades al cuerpo, lo transforma en una
maquina reproductora del sentido y con elio de lo real. Y es que toda palabra, toda
realidad como todo sentido, sélo tienen fuerza en nosotros, en la medida en que el
poderoso nos hace repetir su verdad y nos impone su visiébn del mundo. La
imposicion de la ley por parte del poderoso no es callar sino obligar a decir
[Barthes,1998: 120] y confirmar la imposicién de las significados sobre el cuerpo:
por eso, Juan Garcia Ponce refiere lo siguiente:

La verdad, entonces, es una ficcidn; la ficcion tiene que convertirse en
verdad a través del poder de jas palabras. [Garcla Ponce, 1998: 94}
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El habla se erige como un interdicto, a su vez cédigo moral, tabt o legalidad social
en donde el silencio no estd permitido, pues siempre, se debe recordar la
prohibicidbn aungue en esta recaiga un silencio. Ese silencio es un acallar el
lenguaje en beneficio de la prohibicion, en beneficio del lenguaje mismo, el cual,
no alcanza a significar lo prohibido de manera completa: se nombra la prohibicion
pero nunca lo prohibido.

La poes/a como creacion ludica permite al hombre escapar del mundo creado
mediante el discurso [Bataille, 1999: 66]. Nace en la esfera del juego y se
desenvuelve en un campo del espiritu, donde habita el nifio, pues sélo al anifiar el
alma [Huizinga, 2000. 153-1564] se puede volver a recrear el mundo desgastado
por la mirada rigida del adulto plantado en la conservacion de lo serio. La poesia
desborda el mundo en donde toda actividad social esta referida a un proceso y til.

En el movimiento ludico de la poesla la palabra deja de ser conservadora y se
trastoca en su contrario; innova y recrea el principio de que todo esfuerzo
particular debe ser reducido a las necesidades de la produccidn y la conservacion
y manifiesta la poca realidad de lo significado y ensignado del mundo. Si mediante
la significacién el objeto se vuelve real, es sélo porque el lenguaje como extensidon
del trabajo hace de la cosa, accién u objeto una creacién racionalmente producida.

En la poesla el lenguaje deja de sujetarse a la cadena del sentido. Suprime Ia
obligacién al denunciar el vacio y la mentira det mundo creado por la racionalidad
discursiva y niega la potestad del tiempo reservado a la actividad productiva. Para
Bataille, la poesia se adscribe en el gasto suntuoso sin finalidad, en el rechazo al
dolor causado por la seriedad del trabajo y el temor a la muerte.

La poesia dio simplemente un giro: escapé por ella del mundo del
discurso, que para mi se habla convertido en el mundo natural, entre
con ella a una especle de tumba donde la infinitud de lo posible nacla
de la muerte del mundo ldgico. [Bataille, 1999: 66]

La poesia para Bataille no es un conociriento sino una experiencia emparentada
con el juego y sobre todo con el cuerpo. Sélo mediante la poesia el lenguaje
puede asumir la funcidon creadora, volver al caracter de metafora o ficcion del
lenguaje sin sentir temor por ello; no obstante, no toda poesia, advierte Bataillle,
es trasgresora, para serlo debe poner en cuestion el orden del mundo profano y no
embellecer con palabras su realizacion.

La poesia que no se eleva al no sentido de la poesia no s més que el
vaclo de la posesla, 8s solo una bella poesia. [Bataille, 1989". 163]
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La poesia, prosigue el francés, no es conocimiento de si mismo, ain menos la
experiencia de un lgjano posible (de lo que antes no era), sino la simple
evocacion, mediante las palabras, de posibilidades inaccesibles. Por elio, para
Bataille la poesia abre la noche al exceso del deseo, pues es en el deseo donde ia
experiencia vive y se comunica sin ser atrapada por el conocimiento,

El juego poético dramatiza el silencio como ausencia de sentido, de centro y, por
que no de finalidad. No reconoce poder alguno, se vale del discurso para exceder
el mundo de las cosas. Quien juega jamas pretende reproducir la orden de la
institucion, de la ley, pues donde la ley no habla reina el azar [Calasso, 1989: 155,
aparece la voluntad de juego, voluntad llamada por Bataille, voluntad de suerte.

La voluntad de suerte libera la energia de la fuerza de trabajo, es contraria al
deseo de saber. Objeto de éxtasis humano, la suerte, es el punto doloroso en
donde la vida coincide con la muerte, pues ante todo la suerte es, como la muerte,
el doloroso pellizco [Bataille, 1988°. 89] de/ amante quien en su afan de vivir
excede sus limites sin importarle en ello, encontrar la muerte.

Pero la voluntad, continua Bataille, es la negacion de la muerte, la negacion de su
seriedad. La voluntad y la suerte se unen en el juego, pues es ahi en donde se
revela mediante la poesia, como no existe en el mundo y en el hombre nada
definitivo. Ser un hombre es estar abierto siempre a la posibilidad aunque esta
parezca algo imposible.

La voluntad por su lado, no puede ser indiferente a la suerte que la
solicita. No podriamos concebir la voluntad sin la suerte que la cumple
ni la suerte sin la voluntad que la busce. [Bataille,1988% 89]

La suerte es el efecto de una puesta en juego, génesis del desconocimiento de la
angustia, pues al ser la angustia deseo de reposo y satisfaccion, el juego nos lieva
a la ausencia de respuesta, pues se apela a un desorden en donde la ley
enmudece por entregarse mediante la suerte al caracter suntuoso de la sociedad:
lo sagrado

Lo sagrado es lo innombrado. Por eso, cuando se recorre la suerte aparece el
suicidio del conocimiento [Bataille, 1988 89)], pues la suerte al igual de la
experiencia es inaprensible, nace de lo insensato por ser un gasto suntuoso sin
referencia al consumo productivo que pone a la razén a los servicios del deseo.
Asi pues, la poesia es la seduccion vertiginosa de la suerte, lugar donde el
pensamiento no puede alcanzar los extremos.
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La poesia parece as/, segun Bataille, una expresion natural de la tragedia, del
erotismo, de lo cémico, por expresar en el orden de las palabras los grandes
derroches de energla mediante un sacrificio verbal que evoca la efusion y el gasto
inmoderado de las fuerzas [Bataille, 1988°; 52] destinadas, en un primer momento,
a la produccion de sentido.

Asi, la creacion ludica no es sino la perversion del lenguaje [Bataille, 1988%: 43]
anulando los signos por los cuales se constituye la esfera de la productividad.
Cuando la poesia renuncia al sentido se entrega al juego liberando efectos
violentos que la liberan de la esfera de la actividad. Quien se expresa mediante la
poesia se convierte en soherano.

El soberano se yergue, como Bataille lo dice, como un pene hacia el cielo en
postura de desafio, pues afin de cuentas, la poesia es la adivinacion de las ruinas
secretamente esperadas, a fin de que tantas cosas esterectipadas se deshagan,
se pierdan, se comuniquen; ya que de todos los sacrificios, continua el autor, solo
la poesia puede alimentar y renovar el fuego de lo sagrado.

El mundo, en una palabra, se nos entrega cuando la imagen que
tenemos de el es sagrada, por que todo lo que es sagrado es poético,
todo lo que es poetico es sagrado. [Bataille, 1879: 69]

La poesia sacrifica a quien se expresa, lo consagra a sentir y experimentar la ruina
implacable del mundo inaprensible de las palabras, de ahi que Blanchot nos diga
de su amigo: Las expresiones que puede usar Bataille le son propias y conservan
su valor bajo su autoridad. Pero apenas se nos ocurra hablar, después de él, de
desesperanza, horror, extasis, arrebato, sélo podemos sentir nuestra torpeza,
nuestra mentira y falsificacion [Blanchot, 1996: 330].

Quien se expresa en el juego poético asume la responsabilidad de sus propias
palabras y las experimenta hasta el limite de lo posible. La poesia no busca la
soledad. Al ser sagrada o pertenecer al &mbito de lo sagrado, la poesia busca la
comunidad y, por ende, la comunicacién, busca irreverentemante al otro como un
amante a su ser amado.

Esta comunicacién no se puede realizar de un ser pleno e intacto a otro, nos dice
Bataille, necesita la pussta en juego de Ilos seres arrojados a la comunicacion.
Situados en el limite de la muerte, de la nada; la cumbre moral es un momento de
puesta en jusgo, de suspensién del ser mas alld de si mismo, en el limite de la
nada [Bataille, 1989°:50].
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Esa nada hace referencia al universo mas alld de! despertar consciente del
hombre. Mas alla de la utilidad del mundo de las cosas, es aquello no
racionalizado por el saber hacer, agquello en donde el Estado, el saber {la razén},
el sentido, la realidad o Dios no se encuentran y, el hombre, se haya ante un
silencio sin respuasta, en donde no se puede reposar en nada si ho &s en uno
mismo [Bataille, 1989": 32].

La creacidn lOdica nos arroja a la experiencia de esa ausencia, de esa nada no al
nombrarla sino al recrearla mediante el discurso racional llevado hasta sus limites.
La creacion lGdica del juego poetico vuelve al languaje independiente y se expresa
como un movimiento del universo sin principio ni fin en donde la espiritualidad
encuentra expresion.

En ta teoria ficcion de la economia general, Bataille supone el consumo sin
finalidad, como la via por donde se comunican lo seres separados. El lenguaje
como juego poético se presenta semejante a un gasto, un consumo suntuoso
donde no se comunica a través del lenguaje el sentido del mundo, sino que el
lenguaje se experimenta en su vaclo, en la poca validez de la ficcion que &l mismo
es. :

De ahl podemos suponer al respecto, las palabras de Juan Garcla Ponce:

{...Jque la auténtica forma de la verdad es el engario, la mentira, que
la maxima seriedad se encuentre encerrada en la voluntad de juego
[Garcia Ponce, 1994 54).

La comunicacion del juego poético se convierta en un crimen pues se atenta y
sacrifica el orden establecido, se perpetra una complicidad de aquelios
enfrascados en la comunicacion, pues a decir del autor, quienes se involucran en
la comunicacion se ponen ellos mismo en juego; destruyen el estado cerrado de
su Yo y se reconocen como ung mismo

En la comunicacion, nos dice Batallle, todo es trasparente, todo es abierto e
infinito entre quienes consumen intensamente. Pero nada tiene importancia
desde ese momento, la violencia se libera y se desencadena sin limites en
la medida en la que aumenta la pasion.[Bataille, 1987: 95]

La funcién creadora de! lenguaje nos revela como el lenguaje no es cuestion del
pensamiento, del saber, pues pese a la utilizacién que de él se hace para significar
y apropiarse del mundo, el lenguaje no es una cosa, una herramienta, aunque se
utilice como tal; tampoco es fuerza o violencia reprimida, aunque para significar se
necesite de ella para realizar esa labor.
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El lenguaje es potencia, es energia en movimiento. No informa nada sino
experimenta todo, quien asume el lenguaje asume su experiencia y se vuslve el
lenguaje en su experiencia, pues si no se comunica, un ser separado se marchita,
se depaupera y siente que solo, él no es. Esa nada interior, sin salida, sin
atractivo, le repele, sucumbe al malestar del hastio, de la nada interior, le remite a
la nada exterior, a la angustia y asi, a la imposicion y la realidad del lenguaje.

Sélo quien no se atreve a comunicarse impone la informacion, la ley, el sentido y
el sometimiento, busca el sefiorio y no la soberania, se entrega al servilismo del
discurso para poder hacer de sus ideas rocas perdurables en el tiempo y en el
espacio; quien busca informar indudablemente le teme a la muerte y se afianza a
la seriedad del trabajo en donde el lenguaje se convierte en expresion de la
muerte.

Sae llama ley también el someterse a la voluntad de uno solo [Herdclito,
1984 210]

La razén materializa las ideas para que el hombre pueda entender y dominar su
entorno, éstas han dejado de ser cuerpos volatiles y efimeros, se han convertido
en piedras, que destruyen y hacen sangrar las arterias de la mente contemplativa
que fija su mirada en el cielo, pues sus cadenas forjadas en el temor a morir le
mantienen en &l suelo y lo hacen servil.

El discurso juridico que hizo iguales a los hombres, nos hara diferentes en que el
interés de todos se oponga al interés personal de un miembro de la sociedad. Los
discursos humanisticos, se ven eclipsados por el odio y la envida del hombre por
el hombre, en una competitividad laboriosa, de adquisicién, acumulacién vy
consumo que se agrava con el tiempo cuando empieza a haber una supuesta
escasez que hace inaccesible el consumo de bienes materiales, y refiere al
hombre a la produccion nuevamente.

El mundo profano de las cosas y las leyes creado por el discurso significativo, se
encuentra en oposicion, segun Bataille, a la palabra poetica, como Jacques
Darrida lo refiere en su ensayo De la economla restringida a la economla general.
Para ambos autores, el hombre bajo la tutela y rectoria del discurso significativo se
ha comportado como un siervo, un ser servil distanciado de la soberania,

En tanto, la palabra poética es un sacrificio de sentido, un ser soberano o una
palabra o accion soberana abandona el poder, se abre a la pérdida del
conocimiento, no busca aprehender el mundo sino experimentar su desgarradura,
llevandonos en el sentido inverso — como ya lo hablamos dicho — de lo conocido a
lo desconocido
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Lo poélico de la soberanla se anuncia en el momento en que la
poesia renuncia al tema y al sentido. [Derrida, 1989: 358]

Derrida prosigue: el discurso es la pérdida de la soberania en tanto es
manifestacidn del sentido y aprehension por el poder, es una proposicién que
determina el trabajo como sentido del sentido y despliegue de la verdad. El
servilismo del hombre confinado a la labor productiva y el temor a la muerte es el
sentido. Bataille utiliza este mismo discurso. Se vale de él para nombrar mediante
la palabra encaminada a un fin la ausencia de la finalidad.

La busqueda de Bataille, nos dice Dermida, es hacer aparecer en al sentido lo
inconfesable y decir mediante el discurso servil en busca de sentido, que el propio
sentido no es sino silencio, pues si la palabra es silencio, el ser finalmente se
vuelve imposible, ya que, al hablar el silencio se rompe y con él, el caracter
determinado del hombre.

Si Ia palabra es silencio, entre todas las palabras, la méas perversa o la
mas poética, s porque, cuando finge que calla el sentido, dice su
ausencia, se desliza y se borra ella misma, no como silencio sino como
habla. [Derrida, 1889: 360]

Asl, el lenguaje deja de ser el lmite y nosotros, los hombres nos convertimos en
ese limite, dejamos de ser un secreto natural, una verdad antropolégica, dejamos
de tener Dios [Foucault, 1996: 124]; es decir, dejamos de tener centro, pues lo
postico anuncia en su experiencia la desgarradura, la inevitable verdad de que
Dios ha muerto.

Pero la muerte de Dios no anuncia la muerte de la trascendencia sino que todo lo
trascendente es a partir del hombre una ausencia de sentido y de centro, una
profanacion. Esa profanacion es el origen de la fuerza espinitual [Klossowski:,
1980: 98] en donde el lenguaje con un silencio soberano no tolera ninguna
relacion, con aquello que se inclina para tener una relacién con é/ [Derrida, 1989:
362] {el discurso} pues si lo hiciera seria atrapada por el sentido.

La fuerza espiritual en el lenguaje poético nos hace vivir en el desgarramiento
total. Desgarramiento absoluto en donde la transgresién del discurso, debe como
transgresion, conservar y confirmar de alguna manera aquello que ella excede; es
la Unica manera de afirmarse como transgresién, nos dice Derrida, y acceder asi a
lo sagrado que se ofrace en la violencia de una infraccion.

La palabra conservadora y servil del discurso ordenado se trastoca mediante el
discurso mismo llevado a sus limites en una palabra ofensiva, hiriente susceptible
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- 80lo a aquello quienes confian en lo dicho. Y solo pueden confiar en ellas quienes
las experimenta; pero lo poético no habla del cuerpo en la experiencia sino de la
experiencia mediante el cuarpo y en él. Su transgresion no radica en narrar las
voluptuosidades del cuerpo, sino, mediante las palabras hacerlas florecer.

Georges Bataille tiene en comin con Sade, nos dice Klossowski que mediante la
pornografia, ambos, manifiestan una forma de lucha del espliritu en contra de Ia
carne; forma determinada por el ateismo, pues si no hay Dios {centro-sentido}
creador de la carne, al espiritu solo le quedan los excesos del lenguaje para
reducir a silencios los excesos de la carne. De tal forma podemos concluir que no
hay nada, a decir de Klossowski con respecto a Batille, mas verbal que los
excesos de la carne.

Tal vez por eso, el poeta y ensayista mexicano Octavio Paz dijera de la poesia y al
erotismo que, sin afeccion se puede decir que el erotismo es una poética corporal
y la poesia una erttica verbal [Paz, 1996: 213]. Asl, la voluptuosidad del cuerpo no
radica en la carne que lo siente sino en el silencio o la palabra poética que le
desborda. Entendemos asl por que para Bataille, la santa y el voluptuoso arden en
las mismas pasiones. L.a primera, escucha la voz que le hablo a Marla, el otro se
entrega a la came a la cual sirvié Marta [Huxley, 1897: 368]) ambos se entregan a
la espiritualidad y viven mediante ella los lamentos de la naturaleza.
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La comunidad inconfesable de los
amantes...

El desconocimiento corporal: el cuerpo erético

Por encima de todo, algtin dia lo hurnano
encontraré de nuevo a lo humano.
Gombrowicz.

Fiales al antiguo temor de despertar su conciencia corporal, los hombres
modernos se desconocen a si mismos. Habitan su cuerpo sin conocerlo. Y
contrariamente a lo pensado y dicho, el hombre moderno como el cristiano, se
asusta por sus propios movimientos corporales que, envarados y enervados en el
deseo y la pasion le consumen.

El horror deriva de poder identificarse en sus propios furores sexuales.
Movimientos definidos por Georges Bataille como erotismo, columna vertebral de
su obra. Sin embargo, el autor advierte, c6mo su nocién no se reduce a técnicas
corporales o placeres mundanos, por el contrario el erotismo no puede ser
considerado, més que s/, al considerarlo, es el hombre el que es considerado
[Batalile, 1997% 16].

La mera actividad sexual es diferente del erolismo, la primera se
da en la vida animal, y tan sodlo la vida humana muestra una
actividad que determina, tal vez, un aspecto diabdlico al cual
conviene la denominacién de erotismo. [Bataille, 1997°: 41]

El caracter diabdlico significa esencialmente la coincidencia de la muerte
(erotismo), pues sdlo el hombre hace consciente su apareamiento sexual y lo
desvia del fin natural de la reproduccién — como bien menciond el autor, pero
también, es el hombre el Gnico ser cuestionado por su propia conciencia corporal
al desmentir su supuesto estado cerrado.
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Como definicion, nos dira Bataille, el erotismo parte de la actividad sexual
reproductiva, de la cual, el hombre es comun a todos los animales sexuados. Pero
solamente & ha hecho de su comportarniento sexual una actividad erdtica. Esta
diferenciacion no se resuelve en esa voluptuosidad de la actividad sexual, ajena a
los animales, sino en la busqueda o investigacion psicoldgica independiente de la
reproduccion [Bataille, 1997%: 23].

Esta busqueda psicoldgica pone en juego todo lo aparentemente seguro en la
racionalidad del hornbre. Mediante ella el ser humano se aproxima mas a la
muerte, la tortura, el asesinato y a la pérdida, que al nacimiento de un nuevo ser.
La actividad sexual de los hombres deja de manifestar una satisfaccion instintiva,
alejada del impulso sexual de los animales y se convierte en una recreacion de
muerte.

JPodrla Yo vivir plenamente esta pequefla muerte sino como una
anticipacion de la muerte definitiva?... abrr la conciencia a la
identidad de la pequefa muerte y de la muerte: voluptuosidad y
delirio al horror sin limites [Bataille, 1997b: 37].

La consecuencia de ese simulacro de muerte en la union sexual, llamada por
Bataille pequefia muerte [Bataille, 1997b: 37], no es sino la conciencia del
orgasmo, forma adscrita junto con el srotismo y la muerte a los gastos suntuosos y
de ruina de la economla general. En definitiva, el erotismo sitia al cuerpo como
una transgresion principal, pues hace del cuerpo un cuerpo de delito [Bataille,
1989°: 7)* destruido por el placer de su propia culpa.

Nuestro cuerpo, de acuerdo con la prohibicion del interdicto, debe dominarse,
caminar en la mansedumbre de la forma y en la previsién del fin productivo. Dejar
los movimientos sexuales en beneficio de las actividades laborales para poder asl,
mantener la supervivencia. De tal forma, todo discurso significativo pretende
sujetar al cuerpo a la actividad laboral sin importar si con ello el hombre se
instaura en la alineacion y en el desconocimiento de si mismo.

Por tal motivo, la fransgresién del erotismo cuestiona el sentido del mundo del
saber hacer. Desarticula la discursividad y la ensignacion realizadas por el trabajo
para sujetar al hombre en el mundo. Lo que esta en juego en el erotismo, es una
disolucién de las formas constituidas, de esas formas de vida social, regular, que
fundan el orden discontinuo de las individualidades definidas que somos [Bataille,
19978 32].

%2 E| termino pertenece a Margo Glantz se encuentra en el prologo a Lo imposible libro de Georges
Bataille. '
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" En consecuencia el erolismo aparece y se devela como una perversion por
referirnos a la muerte de la utilidad y referir la actividad sexual del hombre mas alla
de la idea de apareamiento en los animales; pues el hombre, no cumple
Unicamente con una satisfaccion biolégica o un placer organico destinado a
continuar la especie, ni tampoco, como lo pensaba Schopenhauer, ceder a una
necesidad metafisica, voluntad de la naturaleza [Schopenhauer, 1994: 104].

En realidad, la actividad sexual del hombre, lejos de comprometerlo con alguna
entidad metafisica lo compromete con el otro y asi, consigo mismo. Mediante el
erotismo, Batallle revela como el género humano se abre a la pérdida. Esta
pérdida no sblo es la pérdida de sentido, de realidad, sino la pérdida de la
identidad .

{Por el erotismo descubrimos como} todos los seres Intimamente no son
maés que uno. [Batailie, 1987: 85)

Pues hasta el momento, el hombre ha relegado los movimientos corporales a un
sin fin de actividades productivas encaminadas a la adquisicion de sentido, cuando
en realidad el hombre se abre a la experiencia y demuestra lo indeterminado de su
aparicion y su existencia. En el hombre nada esta definido, nada se realiza. Quién
s atreve a vivir el erotismo se lamenta, porque sus causas son siempre causas
mortales. Movimientos cuya existencia cuestionan nuestra identidad y rescatan
nuestra naturaleza negdndola.

En el erotismo, la sexualidad se convierte en un juego lidico, en donde la vida se
pone en entre dicho a consecuencia de experimentarse. Es una experiencia de la
propia muerte en el jubilo extremo de la vida, donde la misrma vida, se convierte en
una dadiva cuyo fundamento es el otorgarse. Aceptémoslo o no, a pesar de todo
el avance tecnoldgico y cientifico y; tras romper las barreras de incomunicacion
entre paises, el hombre en general, sigue siendo para si un perfecto desconocido
temeroso de su propia voluptuosidad corporal.

Para entender mejor el porqué de este desconocimiento, debemos ir a 1887, afio
en el que, Friedrich Nietzsche, escribiera segin muchos autores su libro mas
cruel: La genealogla de la moral, por el cual, arrojaremos mas luz para hacer
comprensible como lo erdtico cuestiona en lo mas profundo la existencia logica y
racional del hombre. Afirmemos entonces mediante la siguiente cita textual del
libro de Nietzsche la idea basica del apartado anterior, en donde se dijo que el
hombre al negar su conciencia corporal restringe su identidad, su verdad mas
préxima: el cuerpo como pasién.

Nosotros los que conocemos somos desconocidos para nosotros, nosotros
mismos somos desconocidos para nosotros mismos: esto tiene un buen
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fundamento. No nos hemos buscado nunca, -jcémo iba a suceder que un
dia nos encontrasemos? [Nietzsche, 1997 17].

Agreguemos a la cita como nuestra identidad aparentemente lo mas conocido por
nosofros es contrariamente lo mas desconocido; pues nuestra verdad del mundo y
de -nosotros mismo esta determinada por el poder y la ensignacién social
determinada por el trabajo, por la alienacion. Nuestro cuerpo, al parecer siempre
ha estado sujeto a restricciones por las cuales se aliena su experiencia, se
encamina su actividad y se define su actitud.

El hombre queda hasta tal punto comprometido por su origen moral con la ley, que
se encuentra en ella un limite de potencia en lugar de una regla de desarrollo;
basta con no comprender una verdad eterna, una composicién de relaclones, para
interpretarla como un imperativo [Deleuze, 2001°: 130]. El erotismo pone en duda
el espacio organizado por la ley y su actividad productiva, renuncia a la forma de!
cuerpo y se entrega, sin importar las consecuencias legales o morales, a sus
deseos de pérdida total.

Los hombres no se buscan a sl mismos, luchan entre si para encontrar el
progreso, el paraiso, sin siquiera poder verlo jamas. El cuerpo constituido por la
forma y legislado por la utilidad debe aprender a sentir, vivir y expresarse de
acuerdo a lo establecido por las leyes de normatividad, de conservacion, y su nota
mas denigrante, su rentabilidad en el comercio. Bataille demuestra mediante el
astudio del erotismo a lo largo de la historia del hombre, cémo los crimenes del
progreso son mas crueles que el crimen de la pasién.

Al pensarse nuestro salvador el mundo moderno nos ha hecho esclavos de la
actividad productiva. Lleva nuestras energlas sexuales a la mansedumbre de la
fuerza laboral y hace, incluso de nuestras actividad sexual, un fin civilizado,
comercial y definitorio. Nos obliga a hacer de nuestra experiencia un proceso
encaminado siempre a la construccion de una sociedad légica. El erotismo ya no
reside en nosofros sino en objetos atiles cuyo objetivo es en realidad
domesticarnos.

Se domestica la violencia sexual y se convierte al cuerpo en una mercancia
disponible a todo consumidor. Vivimos rodeados de informacion, datos, promesas
y ofrecimientos, pero nunca recibimos la entrega, y jamas nos comunicamos. Las
imagenes por las cuales se nos seduce son eficaces. Pero la seduccion del
seductor nos encadena a la visién de un mundo regido por el interés y el poder.

El nicleo de la realidad es el sentido. Lo que no tisne sentido no es real
para nosotros. Cada fragmento de &l realidad vive gracias a que no
posee su porcion en un sentido universal. Las antiguas cosmogonlas lo
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expresan con la sentencia en el principio era la palabra. Dar nombre a
algo significa incluirio en un sentido universal. [Schulz, 1898: 327]

Para Bataille e/ deseo tiene por objeto la came, y en ese deseo de la carne el
juego de la comunicacién aparece si se franquea el limite de los seres. El erotismo
aparece como punto de ruptura de la integridad [Bataille, 1989° 52], es la
desnudez del cuerpo mas alla de la propia ropa en donde los seres se vuelven
penetrables el uno para el otro, en un excedente de energia cuya pérdida puede
destruirlos, al poner en cuestion, su integridad como seres individuales y como
miembros de una sociedad.

El erotismo es cruel, lleva a la miseria, exige ruinosos gastos. Es
demasiado onerosof...} [Bataille, 1988%: 59]

Para el hombre en la actualidad el cuerpo es una limitante y la muerte un mal.
Ambos son un limite para el crecimiento de la civilizacion. El [No mataras! y el {No
fornicaras!, son las sentencias del decalogo cristiano, reforzado por la mano
inquisidora de la ley, en un mundo religioso, juridico y cientifico, donde se
convierte el condenado en vastago de su propia condena. Un ejemplo claro de
esta situacion es la prostitucion, pues muestra en qué hemos convertido al cuerpo
erotico:

La ramera aclual es un vastago de las leyes represivas, que lras
haber introyectado alguna variante de ideologla puritana se conduce
como un ser frigido, llamado a practicar su oficio exclusivamente por
necesidad. [Escohotado, 1993; 138)

Esta condena hace del cuerpo algo vergonzoso e impudico a la vista de la ley.
Relega nuestra corporeidad, a partir de la Edad Media, a una palabra organica,
visceral y despreciable a los ojos de todos aquellos quienes algunas vez cantaron
a los movimientos febriles del cuerpo. La carne, envoltura sin atributos, espiritu
indeterminado, hace de la encarnacion la afrenta mayor del hombre, no por sus
supuestos defectos sino por la lubricidad de su sexo.

El erotismo nos abre a la experiencia en un abanico de posibilidades infinitas
contraria a los limites establecidos por Dios, la razén y la ciencia. El cuerpo erético
nos arroja a la conciencia de nuestra identidad mortal en un acto ruinoso
traducible como pura pérdida. Renuncia tragica al sentido, en donde conocer la
vida es enterarse y entregarse a la muerte. Pero esta entrega no es una solucién a
la vida sino una entrega total a la misma. De ahl que Cioran mencione lo siguiente:
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El hombre despide un olor particular: de entre lodos los animales
solo 6l apesta a caddver [Cioran, 1996: 184].

Experimentar por la carne y en la carne la experiencia de lo inasible. Realidad final
donde sélo la muerte, la violencia, la sangre, el asesinato, el crimen y la violacion
referidas todas a la muerte de la utilidad y la seriedad del trabajo nos permiten
conocer lo sagrado, instauradas por Bataille en el gasto suntuoso, en donde se
consume sin ninguna finalidad es en realidad, la materia del erotismo, pues
mediante & el hombre asume el movimiento vertiginoso del universo en su propio
cuerpo [Bataille,1987: 76].

En el erotismo la trascendencia metafisica atribuida a los deidades se convierte en
inmanencia corporal. Deja de ser ajena al hombre para convertirse en su
constitucidn fisica, anatébmica y mental. En pocas palabras es el hombre quien
lleva a cuestas su propio cuerpo. Sélo el hace da su conducta sexual un juego
voluptuoso en donde se pone en entredicho todo lo establecideo por la ley, la razon
y el discurso aun a costa de su propia existencia.

Tal vez es por este motivo, que en una actitud reciproca pero inversa, el hombre
moderno y el asceta cristiano vean en el erotismo una falta intolerable que los
compromete a legislar y someter sus propios movimientos corporales. Mediante
una rectoria determinante en el uso correcto y racional de las pasiones. El hombre
moderno, cientifico y cristiano, incluso, el Estado mismo domestican las energias
del cuerpo para transformarlta en conductas sociales productivas y aceptadas.

Estas legislaciones comprometen al hombre con la luz dei Ideal platonico, pues
convocan la dispersion de la carmne a la unidad del conocimiento. Lo ligan con el
viciado cuadro de produccién capitalista en donde el trabajo es el fundamento de
la vida social del hombre. Y hacen de la sexualidad algo rentable y productivo para
beneficio del propio mercado, en donde la racionalidad practica, convierte el acto
sexual en un satisfactor de necesidades.

Sin embargo, el cuerpo nos revela una verdad mas alla de la inmediatez
productiva, sobre todo ahl, donde la razén y el trabajo no han logrado domesticar
nuestra naturaleza. Naturaleza que ha dejado de ser indiferente por abrirse a la
conciencia;. a esa conciencia corporal a un mismo tiempo desgarradora, tragica e
irreversible, en donde el hombre no puede dejar de ponerse en duda, pues nuestro
cuerpo nos exige sobrellevar el lenguaje y decirlo todo.

Es por ello que en sus dos Ultimos libros, llamados E/ erotismo y Las lagrimas de
Eros, Bataille esclarece el papel preponderante del erotismo en la economia tanto
del mundo como del universo, en la identidad del hombre y los fendomenos
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sociales de mayor importancia, como son segun el, la del lenguaje y la cuitura.
Estos ya hablan sido analizados en su obra titulada La parte maldita, publicada en
1949, y en donde el autor relata y relaciona al erotismo con las nociones de gasto,
pérdida y don, nscritas todas ellas en la teoria-ficcion llamada por Bataille
economia general.

Esta ficcion batailleana inscribe al cuerpo y al acto sexual en la dinamica de!
movimiento de la energla excedente, manifestados, segin palabras del propio
autor, en la efervescencia vital que hace de cada acto un despliegue y derroche de
energia acumulada, en donde el hombre y el universo anulan las distinciones entre
el ser de! individuo consciente (Yo) y la cosa (Naturaleza), para perder toda
identidad o signo de distincién. -

El mundo antiguo sabia muy bien de este derroche vitalista, los primitivos dieron al
acto sexual una preponderancia en la creacién del universo y del mundo que
habitamos, pues como lo dira Alain Daniélou, en su libro Shiva y Dionisos, la
creacion del mundo se debe a un acto gratuito, orientado por un derroche de
alegria que genera una explosién erdtica y por consiguiente la creacién del mundo
[Daniglou, 1987: 223].

Las flores lanzan su polen al viento. La fecundacion es sélo un
accidente en el curso de una manifastacién de alegria erdtica. El Eros
no conoce diferencia da sexo, de objetos. es un impulso interior que
lanza hacia la belleza, hacia la armonlia. La creacion del mundo es un
acto erdético, un acto de amor y todo cuanto existe lleva su marca, su
mensaje. [Daniélou, 1967: 223)

Para los antiguos esta creacién del mundo difiere de la visibn miserable del
ascetismo cristiano y la racionalidad laboral, que sustenta la vida moderna como
una administracion de los bienes materiales y una adecuacién correcta y
correspondiente de sus actos; pues para ambos, la vida es una miseria. Para el
hombre primitivo, el erotismo era un ritual de la vida y del amor, pero mas alla de
esta concepcion, el mundo arcaico relacionaba el acto erdtico con la manifestacién
de todas las cosas, revelandose asl que todo lo material y todo lo existente es
creado por la efusién de la energla.

Incluso para los pueblos arcaicos la muerte y la vida sexual estan profundamente
unidos, como lo demuestran las imagenes rupestres de las cavernas de Lascaux y
Altamira, los sepulcros fetales, las doctrinas tantricas, los ritos y mitos de la Grecia
y la Roma antigua, asi como también de las entidades y personalidades por las
cuales transmigrd Buda para llegar al conocimiento del universo en su totalidad.
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Tomemos un ejemplo de manera rapida de la doctrina budista: La entidad llamada
Mara, cuyos aspectos fundamentales son la muerte y el dominio de los sentidos.
Mara es el enemigo del hombre para los budistas, ya que por ella se produce el
deseo y se liga a la existencia, y por ende a la muerte. Caminar por el sendero de
Mara es no poder romper con =l Karma (reencarnaciones y muertes multiples por
no poder saldar deudas en vida), sin embargo para llegar al Nirvana se debe
conocer el mundo de Mara y entenderlo, para que sean abiertas asl las puertas
del universo [Suzuki, 1986: 167].

El budismo exige conocer lo prohibido, el mal, y por qué no, conjugar vida y
muerte de manera armoniosa, a decir en palabras de Bataille, entender a la
perfeccion lo productivo y lo improductivo de nuestra energia, realizar con
esfuerzo arduo la acumulacién de ella, para que en un momento dado se derroche
para poder comprender en su totalidad la dinamica del universo y de nuestra
propia existencia.

La ficcion batailliana de la economla general, no es desconocida en absoluto por
el hombre primitivo, por el contrario, Bataille retoma de la Historia de las religiones
testimonios y datos que lo llevan a comprender, cémo la vida humana nunca se
fundament6 en la prevision razonada de los actos para garantizar la vida, por el
contrario - segun la lectura de la Parte Maldita - son madios para al alcanzar el
verdadero fin: el conocimiento del hombre y el universo como una sola entidad.

Como podremos analizar el hombre que habito las cavernas sintié el entusiasmo,
expresado mediante una extrema alegria de vivir hasta el limite de la propia vida.
Encierra en si mismo un vinculo con la muerte y con la religion y por consiguiente
con la cultura; asl como con todo aquello que le causaba horror al hombre; no por
ser desconocido sino por resultarle familiar, pues mediante el erofismo las
supuestas diferencias existentes entre los hombres se convierten en un absurdo.

Por ello Bataille investigé al hombre en general, estableciendo, a partir de los
estudios de las sociedades primitivas, la critica a la modernidad y al extremo
racionalismo laboral del hombre contemporaneo que ve y hace de su vida una
cadena productiva cuyo resultado es la miseria.

El fin de la actividad obrera es producir para vivir, pero el de la actividad
patronal es producir para condenar a los productores obreros a una
descomunal miseria [Bataille, 1987 38]

Cada accion o acto util y productivo intenta convencernos de la miseria y la
escasez. Pero en realidad, esta no existe sino a partir de la legislacion y
construccion del mundo por el hombre. El comienzo de lo humano es la restriccion
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" al regreso de la indiferencia natural en donde las energias no estan encausadas a
la fuerza laboral; es decir al mundo como miseria, por el contrario siguen el libre
flujo del universo.

El desconocimiento por el hombre de los datos matariales de su vida
lo hace todavla errar gravemente. La humanidad explota recursos
materiales dados, pero si reduce su empleo, como en efecio hace, a la
eliminacidn(definido como un ideal) de las dificultades inmediatas que
encuentra, asigna a las fuerzas que pone en accion un fin que no
pueden tener. Més alld de nuestros finas inmediatos, su acclon liens,
de hecho, el cumplimiento inatil e infinito del universo. [Bataille, 1987:
57)

Retornar a la indistincién anirnal - dice Bataille, donde la conciencia se encuentra
ausente, hundida en la inmanencia, es un absurdo. Como ya lo dijimos del autor,
el acto soberano de la fransgresion solo se puede realizar si se viola el interdicto
sin destruirio. La transgresién nos permite desbordar a la razén en la experiencia
amorosa del suplicio y encaminar a la perdida el espacio ordenado. Por ello,
Batallle adjunta al erofismo del cuerpo la sensacion de una malestar abocado al
mal. Esto lo llevo a decir en 1946 lo siguiente: ...e/ malestar es a menudo el
secreto de los placeres méas grandes [Diaz de la Serna, 1997: 34].

Esos placeres se otorgan en el cuerpo de delito, del cual dice Margo Glanz, sélo el
cuerpo del hombre puede hablar, por ser consciente y ser culpable. La
culpabllidad deriva de la oposicion a la mansedumbre y la entraga gratuita at gasto
ruinoso. Es una reivindicacion al derecho de pecar por parte de la obra de Bataille.
En ella, el erotismo de la carne y la palabra poética nos hacen renunciar a la
identidad que nos arroja la muerte. Se trata de renunciar a la angustia de esa
carna en estado de descomposicion; y aliviar el temor de haber nacido como carne
muerta; pero lo peor no es la mortalidad de la came sino que esta sea sexuada
[Diaz de la Serna, 1997: 25].

El erotismo identifica al hombre con la conciencia del delito, del pecado y del
malestar. Lo arroja a la culpa. Si, pero en ese malestar se encuentra lo
vergonzoso para el hombre, pero también, aquello cuya referenclia nos dice sobre
nosotros mismos que el enigma de la vida es el misterio de la propia muerte. No
hay nada mas claro en el erotismo sino es la oportunidad de llevar a cabo la
experiencia del morir. Aventurandonos en una obscura y misteriosa experiencia,
en donde el cuerpo se convierte en el templo de lo sagrado, lugar donde se devela
lo imposible.

En el erotismo, la muerte deja de pertenecer a la voluntad de los dioses para
convertirse en una decision de los hombres. Voluntad soberana de quien rompe
con el sentido para otorgarse en el movimiento mas lujoso de su vida. La
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experiencia es inaprensible, y la vida se pone en juego. Se muestra lo sagrado sin
degradarlo, en un espasmo final, Gltimo aliento...jdonde el jubilo es un suspiro final
de amor a la vida! La mortalidad despertada por el erotismo es una reanimacion
de la vida mediante el derroche de la energia vital.

Es en la carne y por la carne en donde el hombre cifra su destino. El ¢cuerpo
erotico nos da la respuesta al hundirnos en un acto sagrado en donde el hombre
representa y vive la experiencia de la muerte y se reconcilia con su destino tragico
e inevitable. Es por el cuerpo erético, como el autor, aborda la unidad profunda
existente entre el cuerpo de los amantes y el derroche de energia mas alla del fin
reproductivo, asemeja el movimiento c6smico del universo y derrocha energia sin
ningun fin, en donde el Unico sentido es perderse en la experiencia de la vida
meadiante e! juego corporal.

{...}ol acto sexual es en el tiempo lo que el tigre en el espacio. [Bataille, 1987: 50]

El saber pretende hacer del erotismo algo natural para asi poder domesticar
nuestro comportamiento y justificar la irrupcidn de energias sin control en nuestra
vida. Las instituciones del saber pretenden normatizar todo acto sexual. La
premisa del mundo moderno no es exterminar la extrafia composicidn de nuestro
cuerpo, a un mismo natural-desnaturalizado, sino incorporarlo af conocimiento y
controlarlo mediante el saber.

Nuestro cuerpo y con él, nuestra propia identidad, se escapa a un mundo moderno
que pretende definirnos. El erotismo es un enigma desde la prehistoria, el hombre
primitivo que habit6 las cavernas y concibio el mundo por vez primera no relegaba
su conducta sexual a fas sombras ni condenaba la tentacién sobre lo prohibido.
Solo con el paso del tiempo y la consolidacién del sistema productivo, reforzado
por el ascetismo cristiano, hizo al hombre empezar a sentir su cuerpo como una
amenaza.

¢Como romper con toda esta seriedad que nos envuelve y nos compromete?.
¢, Como rechazar la postergacidn de lo inavitable, si ahl donde se encuentra esta
abrumadora verdad se revela y despierta la conciencia de nuestro propio cuerpo y
con &l la de nuestra muerte? ;De qué forma negar io que nos horroriza, si en ello
esta la propia fuente de nuestra fascinacién, y nuestra tnica posibilidad de
descubriros como hombres? Platén intenté el saber y fracasé, su ideal siempre
estuvo encumbrado, inalcanzable a los brazos del hombre.
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De la caverna de Platdn a la caverna de Lascaux

Este mundo, nos dice Bataille, se le da al hombre como un enigma a resolver
[Bataille, 1988a: 15]. Pero su resolucion no nos asegura ni garantiza nada, tan
s6lo es un juego de muerte y exasperacion por el despertar de la conciencia. Este
tema es estudiado por Bataille cuando habla de la Caverna de Lascux para
establecer la critica al mundo platdnico del saber y su condenacién al acto ludico
de la creacion. Para Platon el ascenso de las sombras representd el
descubrimiento del ideal, de tal forma, supedito al hombre al camino de la
perfeccion.

Mediante el saber y el interdicto, Platdn impuso sus signos edaptados a sus
opiniones sobre la condicidon incompleta del hombre y su busqueda irremediable,
aseguro que sus opiniones estuvieran de acuerdo a su temperamento para estar
seguro de que /a realizacion de sus leyes y prohibiciones [Deleuze 2001* 130]
estuviera adecuada a el camino por él impuesto. Sin embargo, la caverna olvidada
y rechazada por Platdn, anuncia el nacimiento de la creacion misma, donde la
sariedad de la interpretacion del mundo se torna un juego.

El interdicto, en cambio para nuestro francés, no significa por fuerza la abstencion
manifestada por el griego en su Reptblica, por el contrario, la violacion del
interdicto no es sino experimentar el interdicto en forma de transgresién, pues por
aescandaloso a los oidos, el interdicto no puede suprimir las aclividades necesarias
a la vida, pero les da el sentido de la transgresion religiosa [Bataille, 1997 105]: a
un mismo tiempo falta y purificacion.

En la pintura de la Caverna de Lascaux, descubierta el 12 de septiernbre de 1940,
vemos la representacién del hombres en un momento crucial de la caza de un
bisonte. Este animal herido de muerte con las entrafias de fuera, observa de frente
a su agresor, quien también a su vez se encuentra al parecer herido y, cosa
extrafia recalcada por Bataille, se expresa claramente su estado de ereccién. Ni
siquiera es importante recalcar, segun el autor, el hacho de ver la cara de un
pajaro en lugar de |la del hombre o la lanza adornada con un pajaro, pues eso
atafie a la relacién magica por la cual se a interpretado la pintura.

La importancia de la pintura radica en la coincidencia del estado de ereccion, la
muerte e indudablemente, la inmanencia animal. Exasperacion de la naturaleza a
ia cual alguna vez pertenecimos, es el tera central abordado por Bataille en esta
pintura, sobre todo por la coincidencia existente entre la muerte y la actividad
sexual, pues el autor, ve grandes similitudes entre la llegada al placer del orgasmo
y los Gitimos alientos del hombre, pero mas alla, ve la conciencia corporal del
cuerpo y su mortalidad, ante ia cual, los animales son indiferentes, y por fo cual,
nosofros nos descubrimos como hombres .
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Lascaux muestra un aspecto del ser humano que resulta inatil omitir, y
que es designado cor el nombre de erotismo [Bataille, 1997°: 56]

Lascaux es ya un espacio consagrado donde es dificil percibir clara y
distintamente la unidad de la conciencia de la muerte y la sexualidad, en donde el
deseo incontenible y exasperado no se opone a la vida, por el contrario, es su
propia cima, como Bataille lo asegura en su libro Las lagrimas de Eros. Lascaux
es ademas un espacio de Intimo conocimiento de dos trasgresiones esenciales: la
primera referida & la fuerza hecha contra los datos naturales, por la que e/ hombre
llega a ser un animal amaestrado por s/ mismo [Blanchot, 1876: 12-13].

Por esta primera fransgresion, nos dice Blanchot en su libro titulado La risa de los
dioses, se vuelve una cosa poco natural, tan poco natural como lo son las
prohibiciones por las cuales se limita lo que es en beneficio de lo que podr4 ser.
Este momento es cuando el trabajo nos hace quienes somos: sin embargo, la
humanigad no surge, y esta es la segunda transgresion y el tema principal de
Bataille en Lascaux, hasta aparecer el caracter inhumano, el caracter de
exasperacion de nuestro desprendimiento de la naturaleza y la definicion estatica
de lo que somos.

Lo humano no puede realizarse si no existe la irrupcion de lo inhumano, la llegada
de aquello cuya vida depende de la realizacion del trabajo, del discurso
significativo del saber hacer, para poder mediante é|, acceder y destruir en la
cumbre la finalidad Util de la herramienta, por la cual, nos hicimos y somos. Esta
transgresion no destruye el trabajo, no destruye el interdicto, por el contrario lo
restablece en su origen creativo, lo regresa a la esfera del juego en donde nacio,
segun Bataille en Lascaux, el arte.

Al referirse a las interpretaciones de la caverna de Lascaux, Bataille asegura y
resalta lo siguiente:

Esta manera de ver tiene al menos el mérito de sustituir Ia
interpretacion méagica (utilitaria), evidentemente pobre, de las
imagenes de las cavernas, por una interpretacion religiosa, més de
acuerdo con una cardcter de juego supremo, que suele ser el acto del
arte y al que responde el aspecto de esas pinturas prodigiosas, que
nos llegaron desde el fondo de los tiempos, [Bataille. 1997a: 106}

Lascaux es para Bataille y para Blanchot, la firme seguridad de asistir a el
autentico nacimiento del arte, génesis perpetua, pues se revela y se afirma de tal
forma que su afirmmacién es nuevamente su nacimiento [Blanchot, 1976: 8]. Asi
podemos asegurar cémo la cultura no existe si la fuerza de la organizacion social
no se libera mediante la transgresion y se transforma en energla cuyo objetivo es
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liberar del desgaste social al hombre y su cultura, de acuerdo con lo estudiado a
través del pensamiento bataillleano.

Lascaux nos maravilla por ser la transformacion del trabajo en arte. Por ser el arte
un trabajo alejado de la seriedad, por ser juego, pues mediante el juego, el
erotismo como cualquier otra transgresién, es una disolucion de las formas
constituidas [Bataille, 1997%: 32], es la oportunidad de poder volvernos a conocer y
reconocer aun en nuestra experiencia mas extrema como lo es la muerte. La
familiaridad de Lascaux nos abruma por ser uno de los vestigios mas antiguos del
hombre pero nos abruma por reconocernos en elio. Nosofros somos quienes
viajamos al interior del pozo, nosotros, humanos, dejamos huella al tomar
conciencia en él. )

Es en la cueva en donde la vida irrumpe sin agotarse, excediéndose siempre
cumpliendo el juego de la muerte y el nacimiento, sin querer perpetuarse. Noche
sin tiempo las cavernas nos despiertan a la festividad a la grandeza y potencia del
cuerpo en donde...ellos (racionalistas influenciados por Descartes) Ignoran lo que
puede el cuerpo... [Spinoza, 1996: 175). Hasta donde puede llegar su festividad,
pues el arte, descubrimiento ludico del cuerpo, de su actividad es una generosidad
explosiva en donde el esfuerzo y el trabajo se trastocan en fiesta. E
indudablemente, Lascaux nos dice mucho de ello.

Pese a ser un hibliotecario e impecable trabajador, Georges Bataille, quien nunca,
se dice, lleg¢ tarde al trabajo, se entregaba por la noches a las bendiciones de
Baco, entre excesos de alcohol y furores sexuales en prostibulos de mala muerte,
el pensador francés vivio la fiesta, vivio el cuerpo y sus consecuencias. Retrataba
su dia de acuerdo a su obra, pues por las mafanas realizaba sus trabajo
discursivo, de estudio y conocimiento para por las noches entregarse al fondo del
pozo sin tiempo donde sus experiencias eran llevadas al extremo.

La fiesta que debid haber sido Lascaux era la fiesta en donde Bataille se
entregaba a los excesos descritos en su novelas. El tiempo de esfuerzo y el
trabajo, eran suspendidos por el jubilo, breve intermedio en donde él se entrega a
la abundancia. Quebrantaba la existencia de las prohibiciones y se exaltaba por
encima del origen que es el hombre, Georges Bataille se convertia en la fiesta y
entregaba a la experiencia de la caverna, pozo natural entre las piernas de una
mujer.

La fiesta, nos dice Batille en Teorla de la religion, es el desencadenamiento del
orden de las cosas, movimiento precipitado y contagioso de una pérdida o gasto
por pura gloria. En ella el hombre planteado por la imposibilidad de ser un ser
humano sin ser una cosa puade escapar a los limites de la cosa sin regresar al
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suefio de la inmanencia animal, pues la fiesta lo sujeta al orden real construido por
al trabajo, por el cual, la fiesta tiene cavidad.

La fiesta es la fusion de la vida humana, es para la cosa y el individuo el
crisol en que las distinciones se funden al calor intenso de la vida Intima.
Pero su posicidn se resuelve en la posicion real e individualizada del
conjunto en juego en los ritos. [Bataille, 1975®: 58]

La fiesta es una aglomeracion donde los hombre se abandonan a los impulsos
mas irreflexivos [Caillois, 1996: 109], como Roger Caillois lo dice. En ella como en
la guerra se conjugan muchas trasgresiones, siendo el derroche, el exceso y la
destruccion sus principales caracteristicas. El objetivo de la fiesta es aliviar del
desgaste social y crear nuevos espacios vitales para la cultura y la vida. Vaciar el
saturado mundo de las cosas para que éste pueda volver a producir. Las fiesta no
sitta en el terreno de las prohibiciones y aquello prohibido por el interdicto es
impulsado por la transgresién de la fiesta.

La fiesta libera la creacién y sin duda alguna Lascaux fue el punto de liberacién
origen de toda fiesta®. La caverna recordaba el nacimiento y la muerte, pero
también el ayuntamiento mas alld de la reproduccién. Es el orificio por donde las
partes sexuales se recono¢en, se hunden en un abrazo entregado al propio
exceso donde el cuerpo se convierte a la vez en templo y victima, lugar sagrado y
COsa u accion a consagrar, el cuerpo erdtico se inmola en un sacrificio cuya
entrega es la propia vida..

Es mediante el cuerpo erdtico, en donde Bataille dice, radica esta posibilidad, pues
como bien dijera Spinoza, en realidad, hasta ahora, nadie ha determinado lo que
puede un cuerpo, es decir, a nadie ha enseflado la experiancia , hasta ahora, qué
es Jo que puede hacer un cuerpo en virtud de las solas leyas de su naturaleza,
considerada como puramente corpdrea [Spinoza, 1996: 175-176], y que en
realidad es mucho mas.

El erotismo no hace caso de la voluntad natural. Le concede al hombre voluntad
propia, lo descubre a la vida, a la conciencia de su mortalidad y la fragilidad de su
persona, pero sobre todo, cuestiona su Yo conformado por el trabajo vy Ia
discursividad del lenguaje, ese Yo tragico identificado con el temor a la muerte
conformado por las palabras y los significados del discurso productivo en donde el
hombre parece estar determinado.

* Un tema de la fiesta y la de guerra exige su propio trabajo de investigaclén, por lo que aqul sdlo
esbozd el tema.
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E! erotismo es esa conciencia de muerte arrojada fuera de su seriedad. La
peculiaridad del hombre erdtico se manifiesta cuando en la bisqueda de sl mismo,
se entrega a su desventura y desgracia, no por un pesimismo absurdo, sino para
experimentar el secreto mas cerrado a su entendimiento: la muerte. En Lascaux
las imégenes son contundentes al respecto [Bataille, 1997°: 70). En efecto, tanto la
muerte como el erotismo, se ocultan en el mismo instante de su revelacion.

Segun un verso chino la vida es la risa en los labios de la muerte. La majestad
erédtica despertada por el erotismo en el hombre, segun la interpretacion de la
economla general, hace de la vida una dadiva a los ojos del hombre soberano, del
hombre sin temor a perder la seguridad por inmolarse en el acto erético, pues el
valor del erotismo radica en hacernos conocer el mal. Ese mal a un mismo tiempo
crimen y castigo, es el mal presente en el erotismo, no por ser lo contrario de lo
bueno, sino porque al existir arroja al cuerpo a los limites de su propia
corporeidad.

La existencia del hombre erético, ademas de ser soberana es una existencia
comprometida con su propio existir. Rompe los designios naturales para crear y
revalorizar las leyes artificiales de su sociedad. La existencia del erotismo y del
hombre erdtico dependen de la existencia del castigo y de la existencia culpable,
el hombre no se conoce asi mismo hasta aparecer la conciencia de muerte
vinculada al placer propio y a la aparicién del crimen, por ende del ¢astigo, cicatriz
perdurable para recordar la ley y simultaneamente su violacion.

La soberanla de la existencia radica en poner todo en juego [Batallle, 1989°: 131),
incluso la propia vida. La existencia estd, como ya dijimos, comprometida.
Depende de las posibilidades de un juego, de una afirmacion, de una embriaguez,
que como Nietzsche lo dijera un siglo antes que Bataille, otorga fuerza, no
unicamente fisica, sino vital, para poder aceptar lo tragico de la vida, no como
sujeto resignado, mas exactamente como hombre soberano, pues la verdadera
soberania es, para el autor, un darse a la muerte [Bataille, 1989b: 131]. Al
descubrir su conciencia corporal y la fragilidad de su identidad se da cuenta como
su existencia s6lo puede aspirar a la soberania, a la nada, a no esperar recibir
nada de la vida sino otorgarle todo.

Octavio Paz dijo que el erotismo irriga el cuerpo social sin exponerfo a los riesgos
destructores de la inundacién [Paz, 1996: 44]. No obstante, Bataille sometera a la
inundacion a la sociedad, cuando en su afan de encontrarse el hombre mas alla
de imitar la sexualidad animal, se fusiona con su mundo para alcanzar la
comprension y el conocimiento de su existencia, asf la majestad erdtica no es un
regresar a la animalidad o indistincion del acto sexual, sino a la conciencia plena
de hacer el mal, de comunicarse consigo mismo en la soledad de la propia
existencia, habitar en ella; es decir, en si y sobre si.
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Para Bataille como ya lo hemos enunciado, el erotismo es una voluntad propia,
una voluntad de suerte, voluntad soberana por la que el hombre afirma el placer y
la voluptuosidad para conocer las partes obscuras de su existencla, y no sucumbir
como el religioso y el racionalista cientifico, a la luz de la idea del bien, cuya
consecuencia es el desconocimiento de si mismos. La Cavema de Lascaux
aparece, en la obra de Bataille, como espacio consagrados al juego opuesto al
trabajo [Bataille1997": 66].

{...Jel jusgo es la embriaguez del corazén. [Bataille, 1989b: 115]

Este juego, prosigue el autor, radica, ante todas las cosas, en obedecer los
dictados de la seduccion, en dar respuesta a la pasion [Bataille, 1997°: 66] y
contravenir los designios racionales de la produccién. Si bien es cierto nadie
puede vivir alejado de las turbadoras pasiones, tampoco nadie puede pensar en
un mundo desligado de la razén, como Batailie lo refiere en su prefacio al libro de
Las lagrimas de Eros. Incluso la transgresién es precisamente la razon a las
ordenes de la pasion violenta, de ahi que la pasion sea erdtica.

Fue en el siglo XVIl cuando Pascal escribiera resguardado por las paredes de un
convento: Todo nuestro razonamientos se reduce a ceder al sentimiento [Pascal,
1984 168]. Nada mas controvertido para los hombres modernos, cientificos y
ascetas, por tratar siempre de doblegar el sentimiento y domesticar la propia
naturaleza. Ellos sdlo creen en una sola premisa: la razon y la fe por encima del
CUErpo y sus pasiones.

Bataille asocid la pintura de Lascaux con el tema de la muerte{crimen} y la
expiacion; pues el hombre erético al buscar con pasion el cuerpo, alumbra un poco
mas sobre el desconocimiento de si mismo. Regenera y establece mediante su
infraccion el orden que por sl sola la ley es incapaz de realizar [Calasso, 1989:
150]. Supedita la funcién social del erotismo a su realidad desgarrada, porque el
ser humano, se entrega a la vida de manera total. De una manera inaccesible,
pues se enfrenta al infinito de un cuerpo.

El erotismo sujeta la vida al juego y al azar. Nos hace comportar como la vida y el
universo se comportan, con una voluntad, para la cual, nada es necesario ni
justificable. En é| e/ hombre es el unico ser asombrado por su existencia, en tanto
que la pasion erdtica hace del hombre una festividad del existir, por que lo
enterado como vivo solo se pueds conocer en vivo y en vida [Kerényi, 1995: 38)
aunque en ello vaya -como Bataille lo dice- e/ vivir como un mornbundo [Bataille,
1977: 34].
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La pasion erdtica es violenta, no duda en suprimir las leyes publicas y los
estatutos sociales, restringe las garantias para afirmar los placeres mas crueles,
por ello, la pasion erdtica es la mas fuerte lucha contra toda pretensién de
restringirla para revalorizar su obstaculo. Al mismo tiempo que destruye, la pasién
erotica crea. Se necesita reconocer que la creaciéon no es impulsada por la razén
como crey6 Marx, pues la busqueda de un medio es el impulso de un deseo y no
el de una racionalidad laboriosa cuya pretensién es conocer.

Como a menudo ocurre, /a bisqueda del fin se opone a la razén, pues el erolismo,
niega la actividad sexual utilitaria y la busqueda calculada de la procreacion. Pone
en juego - como lo hemos venido diciendo - fodo lo humeanamente asegurado
[Bataille, 1997b: 35-36] y lo arroja a la apuesta por vivir a la vez la conciencia
personal y la indistincion del universo. En el mundo moderno el placer no se ve
abolido sino suspendido en un placer futuro, emparejado al interés utilitario,
calculado de manera matematica.

El objetivo de! poder, de la domesticacién de las instituciones encargadas del
saber y la ley quieren hacer del hombre un asceta por utilidad. Se pide de los
ciudadanos hacer cosas buenas y productivas sin vivir felices [Jankélévitch, 1987:
23], o sin hacer de la alegrla un movimiento de destruccién. En la vida moderna,
se busca el confortable resquicio de la comodidad, pero no de la dicha. La
creacion de los medios para el mundo moderno es el rapto indefinido del placer. El
ideal del progreso hace que la razén se torne esclavizante transformando el placer
en deber.

Jankélévitch dice en su libro titulado La mala conciencia, algo muy acertado sobre
la razon; para él, la razén sélo pretende el poder de hacer a cada cosa la suyo,
justificar todas las existencias posibles y analizar cada lado de las cuestiones
[Jankeéleévitch, 1987: 14]. Quien dice tener la razén pretende tener Ia equidad y
ser imparcial. La razon pretende encontrar una justificaciéon, un motivo a la pasion.
La pasion erética contiene la semilla del dolor y del placer, destruye la plenitud y la
seguridad de la razén, exhibiendo la imposibilidad de la razén para responder a
todas las dudas de la conciencia.

Lo posible no incumbe a ia prevision razonada sino como la Cavena de Lascaux
lo expresa: depende de la realizacion de lo imposible, pues al despertar el hombre
de su naturaleza y sufrir la exasperacién de su conciencia sostenida en un cuerpo
donde la totalidad del mundo reposa sobre la precariedad conciente del Yo y su
mortalidad; el tema puesto en mesa de discusién por los primeros hombres sigue
teniendo la misma vigencia, enigma insoluble lo posible sélo tiene existencia si lo
imposible se llega a realizar; no nos extrafia por eso que para Bataille /la Caverna
de Lascaux sea la més bella e, indudablements, la més rica... [Bataille, 997" 69]
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La comunién inconfesable de los amantes(1)

A ella, an respuesta de un pacto.

Y paraddjicaments, un cadéver hermoso,
abandonado por las Gltimas huellas dal aspirity,
inspira los més fuertes sentimientos de vida.
Gracias al reflejo de estos violantos sentimientos
por parte de! que ama,

6l cadaver emana el mas fuerte resplandor de vida.
Yukio Mishima.

La comunién de los amantes es una aparicion esotérica [Kawabata, 1989: 7]**, en
donde los secretos y los enigmas mas profundos se develan a la claridad con una
ternura mortal que exige como dadiva la propia vida. Es por esto que Mishima
escribiera estas abrumadoras lineas, de un terror amoroso indescriptible, como
introduccién al libro de su amigo, Yusunari Kawabatla, titulado La casa de las
bellas durmientes.

Mas adelante Mishima nos dird que el resplandor de la vida sélo aparece cuando
coinciden la muerte y el erotismo [Kawabata, 1989: 9]. Poco se sabe de ese lugar
enigmatico y desconocido donde dicha coincidencia se manifiesta. No obstante,
por lo menos sin saberlo lo hemos visitado, lo habitamos, y a menudo nos resulta
inconfesable por todas las restricciones que subyacen a su alrededor; me refiero al
cuerpo ervtico de los amantes.

Ese cuerpo de los amantes, a la vez proplio y del otro, encierra un secreto
esolerico [Kawabata, 1989: 7], pues revela un conocimiento sobre la existencia de
las fuerzas ocultas en nuestro propio cuerpo que no pueden ser reconocidas, ni
medidas por los instrumentos de la ciencia moderna o el conocimiento comun,
pues la realidad del cuerpo s6lo es aprehensible cuando la vida se pone en juego,
cuando se entrega uno con fervor y plenitud a cada instante, rompiendo las
cadenas del pasado y los anhelos del futuro, es cuando la vida se convierte en
una dadiva destinada dnicamente a vivirse.

Los cronistas, los historiadores, los cientificos y los racionalistas, sélo pueden
comprender al erotismo como hecho extremoso, como tragedia indeseable, o
como consecuencia de una desviacion mental perjudicial al hombre y a la
sociedad. Ellos no entienden la conciencia corporal y la comunién secreta de esta
experiencia con el universo. Solo los amantes en una abrumadora blasqueda por
encontrarse revelan lo oculto, el secreto de su comunién, que se encuentra en el
lado mas oscuro de la vida: la muerte.

¥ Cfr. Yukio Mishima. Introduccién en La Casa de las Bellas Durmientes de Yasunari Kawabata.
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Tal vez el error de Mishima es separar el concepto muerte del de erotismo, pues el
termino, para Bataille implica en si la experiencia del morir. 4O acaso no se
recuerda ya que el autor dijo que los amantes viven en los pies del moribundo?
[Bataille, 1977: 34] ;Acaso se ha olvidado que el autor mensiond respecto del
arotismo que 8s una busqueda no extrafia a la muerte? 4O tal vez se nos ha
olvidado que el gran amor que sintid Georges Bataille por Colette Peignot (Laura o
Dirty en sus escritos) se vio impregnado de jubilo, dolor, amor y muerte?

¢, Como pretender borrar el camino de los amantes, si tras su rastro unicamente la
desolacion y el vacio quedan en pié? - como lo demostré la propla vida de
Georges Bataille -. ¢Como pretender escapar de la muerte mediante el amor, si
los lazos de amor son lazos de sangre, angustia, violencia y delirio?. Todos lo
saben y si no sepan lo ahora: quien vive el erotismo se lamenta porque las causas
s0N siempre causas mortales.

Cuando se menciona el erotismo, se habla de la actividad erética como
exuberancia de la vida, el objeto de esta investigacion o bidsqueda
psicolégica, independiente, del ansia por la reproduccion de la vida, no es
extrafla a la musrte [Bataille, 19972 23]

Esta cuestion de muerte es una puesta en duda de los cuerpos que renuncian al
porvenir y se entregan al instante. El presagio del futuro se deja a un lado, se
olvida y se destruye cuando en su afén de unién los cuerpos erdticos se vuelven
uno y se reconocen enredados en una frenética pasién que los consume, los
lapida, para después ser arrojados al abismo de la continuidad; la muerte.

Indudablemente la muerte juega un papel crucial en la comunion de los cuerpos y
del cuerpo erdtico mismo. Es lo oculto, lo esotérico de la comunién de dos seres
separados por un abismo, que para Bataille es la propia muerte. Y que al ser
contemplado por los amantes como el abismo que los incomunica, deciden abolirlo
y se arrojan al vacio sin pretension alguna, sin esperanza, con la firme conviccion
de estar juntos, de poseerse aunque sea por un sélo instante, pues al final su
union as la unica verdad del universo.

Lo que amo en el ser amado - hasta el punto de desear morir de amar -
no es el ser particular, sino la parte de universal en él. Pero esta parte
esta en juego, me pone en juego. [Bataille, 1989b: 93]

Pero cual es esta verdad del universo y por qué nos pone en juego, tal vez no sea
necesario responder a estas preguntas con una disertacion filoséfica, como el
autor y muchos otros lo han hecho. Es preciso vivir ese cuerpo erético en una
realidad social, en una realidad viva - en los brazos de Laura -, ya que esta
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realidad "viva" pone y pondra siempre en cuestion las normas de seguridad del
mundo y del propio universo.

Tenemos que vivir y experimentar como San Francisco de Asis las pasiones que
tanto torturan y horrorizan a nuestro cuerpo y a nuestra alma, para poder
liberarnos de nuestros propios limites y entregarnos con frenesi a nuestra amada,
y por aterrador que parezca, a nuestra propia muerte, verdad irreductible del
hombre.

Como ya lo mencionamos, junto con Bataille, el hombre racional y modarno tame
morir, desaparecer sin dejar rastro alguno de su existencia, por ello, todo lo que el
hombre contemporaneo crea y construye se manifiesta en contra de su condicién
mortal y a favor de la supervivencia. Sin embargo, como el autor lo sentencia en
su prélogo de E/ erotismo, el hombre sbélo podrd arrojar luz sobre si mismo cuando
observe cara a cara su mayor temor, aquello que lo extingue, le horroriza y lo
acerca mas a su desaparicion: el peligro de amar, de sentir amor, de sentir la
muerte.

Fue [.aura quien llevo a Bataille a sentir esta terrible verdad o por lo menos quien
le ayudo a descubrirla. Como ya dije, no por una discusion filoséfica o un debate
de ideas, sino por una experiencia que esté viva. De esta experiencia Bataille nos
dice muy poco, no obstante, gracias a sus pocas notas sabemos la crucial
importancia de Laura en su vida y en su propia obra, pues el amor se presenta
como la realizacion de un milagro, que nos revela lo imposible...

{...} an el bosque de Lyons, de noche, caminaba a mi lado en silencio:
la miraba sin que ella me viera. ;He tenido alguna vez mayor
seguridad de lo que la vida da como respuesta a los movimientos mas
insondeables del corazén?. Observaba mi destino avanzar en Ja
oscuridad al lado mlo; es imposible que una frase exprese hasta qué
punto lo reconocia{...}. [Bataille, 1975% 191]

La union de dos cuerpos, de dos seres que se aman (Bataille y Laura) y se buscan
no tiene como objeto la reproduccidon ni @l perpetuar la especie sino la realizacion
de ese imposible, del cual, Georges Bataille nos dice, es la invivible tragedia, por
ser consciente y por manifestarse tnicamente en los hombres. Solo an ellos existe
el mal, existe la conciencia, existe el erotismo y mediante &l la certeza de la
muerte.

Lo imposible nos dice el autor, es la tragedia invivible, es la violencia en su
totalidad, es el reconocimiento de ese destino tragico que envuelve al hombre y lo
hunde en la desesperanza, pero en ese mismo hundimiento el hombre reconoce
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en su miseria el resplandor glorioso de la vida, su secreto: la totalidad del mundo
reposa sobre la conciencia de un Yo que muere [Bataille, 1989": 179].

Este Yo que muere es el amante, el cuerpo erdtico que se sabe una dadiva, es el
hombre que no forja esperanzas sino que reconoce sus limites y por ello los
transgrede, es el hombre que se entrega. Lo imposible - nos dira Bataille -
entonces es el hombre tomado en serio, es el hombre que se sabe una burla, pues
si lo esencial es vivir, lo imposible esta directamente conectado con la muerte
[Bataille, 1989* 182], por eso la vida carece de sentido si no se vive con
exuberancia y voluptuosidad si no se siente en el cuerpo la posesioén de lo
inaprehensible.

El problema verdadero del hombre moderno no es el de la supervivencia, sino el
temor que siente ante todo lo que en &l o en su entorno le recuerda su mortalidad,
incluyendo la propia existencia del otro. Sin embargo, como ya lo sabemos, el
hombre nace(en su Yo) a partir de la existencia del otro, pues en la muerte del
semejante el hombre descubre el rostro de su vida interior.

{...} ausencia de vida desnudez de muerte [Bataille, 1988*: 44).

Si la muerte es la apertura a la identidad del Yo, de la conciencia del Yo existo,
podemos decir sin miedo a equivocarnos gque el erotismo es el reconocimiento del
Yo propio mediante el reconocimiento del no-Yo{otro Yo), pues en tanto
experiencia el erotismo niega la experiencia externa, regida por el trabajo y la
razon, negando a su vez - como lo dira Bataille - el fin que se prevé alcanzar y
arrojando al ser humano en la experiencia interior del sin-sentido; es decir, a la
inconmensurabilidad de nuestra existencia interior, llamada por Bataille /o
Imposible.

Lo imposible es la muerte a la que en rigor el hombre esta condenado.
[Bataille, 1989 169]

El amante no s6lo signte, desgarra la identidad propia del Yo en una entrega
donde se desborda asi mismo para otorgarse a el ofro. Esa experiencia y esa
entrega voluptuosa de vida que hace el amante al ser amado y que llega incluso a
la muerte, arroja a la ofredad hacia la conciencia del morir y, simultaneamente, a
la conciencia del Yo propio. Todo en un mismo tiempo y movimiento en donde el
hombre y el fenbmeno que en &l se presenta al sentir la muerte, despiertan en é el
vértigo de la vida: afirmacion de una voluntad de vivir sin temer morir.

Sin mas preambulos podemos decir que la comunion inconfesable de los amantes
y el gran secreto que resguarda el amor en el fondo es ta muerte. Destino tragico e
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inevitable que Bataille descubriera en los brazos moribundos de Laura... E/ dolor,
el espanto, las lagrimas, el delirio, la orgfa, la fiebre, y luego la muerte - Batailie
recuerda en su libro - £l culpable - fueron el pan cotidiano que Laura compartié
conmigo, y ese pan me deja el recuerdo de una dulzura temible pero inmensa
[Bataille, 1975 190].

Poco se sabe de esta mujer enigmatica (como de toda mujer por ser siempre un
enigma), Bataille nunca hizo referencia especifica acerca de lo que él vivié con
ella. Tan solo sabemos gracias al exegeta de Bataille, Ignacio Gonzalez de la
Serna, lo siguiente: Aparecio como un milagro surgido de la nada. Una aparicion
sorpresiva que proviene del mundo trastomado del suefio. Pero lo cierto es que el
mundo de los amantes no es menos mundo [Dlaz de la Serna, 1997: 90}.

Aln asi sabemos que Laura nacié en Paris en 1803 an el seno de una familia
adinerada y que perdié a su padre en 1914, por lo cual dispuso de su herencia con
libertad absoluta. Nos enteramos que viajo mucho, conocid a grandes
celebridades del siglo en la casa de su hermano Charles lugar donde conoceria a
su primer amante, Jean Bernier, con quien no le irla muy bien, para después
conocer en Berlin a un médico, Eduard Trautner.

Bataille cuenta de esta relacion - como no lo hace de la suya - que Laura vivia en
casa de Trautner, sin salir sin ver a nadie, recostada en un divan. Trauner la
obligaba a utilizar collares de perro, a postrarse en cuatro patas, atada para ser
posteriormente flagelada como si fuese un animal.

Cuando Bataille la conocid Laura regresaba de un infierno en Moscl, donde
estuvo a punto de morir por el duro invierno y el intenso frio del clima y de su
relacibn con Boris Pilniak. Su hermano la rescata del hospital y del ciima
extremoso de Moscu para traerla nuevamente a Paris, lugar donde se conocera
con el autor.

Jamas padie me parecio tan intratable y pura como ella, ni tan
decididamente soberana; pero nada habla en ella que no estuviera
abocado a la sombra. [Bataille, 1997: 94]

La belleza de Laura - de la cual Bataille hace hincapié - era una aterradora
condena que marco la relacién de estos dos seres hasta que ella muriese en
1938, sin que Bataille pudiese decir nada, guardando un hermético silencio, el
silencio de la muerte, de la unidn en comun de dos amantes, de dos seres
discontinuos que en su blsgueda - de amor o de vida - se encuentran
inevitablemente con el rostro mas oscuro del sentimiento vital: la muerte.
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...para nosotros que somos seres discontinuos, la muerte tiene ef
sentido de la continuidad del ser: la reproduccion (sexual y material)
conduce a la discontinuidad de los seres, pero pone en juego su
continuidad, es decir que esta intimamente ligada a la muerte.
[Bataille, 1997*; 25)

Y qué puede horrorizar al hombre mas all4 del sentirse perdido si no es el propio
sentimiento de la incertidumbre y la perdida. A diferencia de los animales los
hombres cargamos con la nostalgia de nuestros muertos. Nos une a ellos un
sentimiento profundo, un fenémeno desgarrador, el nacimiento de nuestra propia
conciencia... el conocimiento de nuestro estado mortal...

Se ha mencionado hasta el cansancio por propias palabras del autor que el
erotismo como busqueda psicolégica independiente de la reproduccion, no es
extrafio a la muerte. Por el contrario la intimidad del amor y del erotismo revela
que en la unién inconfesable de dos seres la muerte es el punto nodal de la
existencia.

Los amantes y el amor no son en tanto la muerte se niega. Para ser mas claros,
no existe amor si se niega la muerte. Estamos condenados a vivir en las venas
delirantes y febriles de amor por Laura aungue nuestra condicidon mortal sea
negada, reprimida u oculta por una sociedad moderna y una concepcién
fundamentalmente cristiana que hacen del sexo condena, pecado mortal indigno.

Para aquel que pretenda desmentir esta terrible unién recordaré las palabras del
poeta italiano Giacomo Leopardi:

Hermanos, a un tiempo mismo, Amor y Muerte
los engendrd la suerte.
Cosas mds bellas aqui abajo
no tiene el mundo, no tienen las estralias.
Nace del uno el bien,
nace e/ placer mayor
que en el mar de la existencia se encusentra;
la otra todo gran dolor,
todo gran mal anula.[Bataille, 1996: 199]

(Acaso no es la historia de Romeo y Julieta, la de Wether, o la del propio Bataille
y Laura, la que este verso resume? 4 No se da cuenta el lector que la llama que
recubre al amor s6lo puede ser liberada por el erotismo bajo un pacto de enfrentar
la propia muerte? ;No se recuerda que el amor necesita de una gran afirmacion, y
la muerte dijimos - a través del autor - es una afirmacion del ser en la vida y el
erotismo la Unica forma de expearimentarlo?
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Pero bien se puede preguntar el lector, qué importa todo esto, en qué nos ayuda
comprender la unién y el destino de los amantes y, sobre todo, que es lo que se
pone en juego si esta union no se realiza. Si ya sabemos que la muerte es ol gran
secreto del amor, qué de interés puede tener todo esto en la vida humana, en
nuestra sociedad y en nuestra cultura.

Para responder estas preguntas serd necesario introducir nuevas obras del autor
entre ellas Sobre Nietszche escrita en 1944, Ei ensayo sobre Charlotte Bronts
escrito en 1953 y publicado hasta 1957 en el libro titulado La literatura yelmal su
ya celabre novela Historia del ojo redactada en 1928 y que viera la luz mediante el
seudonimo de Lord Auch, y por Ultimo El azul del cielo publicada en 1957 pero
escrita en 1935 segln declaraciones del propio autor.

Es precisamente mediante las novelas como Bataille explica - segin su propias
palabras - la verdad muitiple y paraddjica de la vida, al menos lo atestigua en su
prefacio a E/ azul del cielo: son las novelas quienes nos enfrentan al destino por
ser el relato de lo inaprensible y la sensacion voluptuosa de sentirse vivo. Es el
relato de amor un mito vivo que constantemente se recrea en los lazos violentos
del erotismo.,

Esos lazos de amor, sangre, violencia y delirio, 8l encuentro de un hombre y una
mujer que se unen en una pasién que desemboca en furia, son los lazos y el
camino mortal en donde se unieron Georges Bataille y Colette Peignot. Esa misma
Laura en sus escritos, es Simona en Historia del ojo o Dirty en EI azul del cislo.

Es esa mujer mediante la cual descubrimos que el amor no es sino el veneno que
cura matando. Laura serd como lo ha sido el centro de nuestra existencia y
nuestra reflexion. De tal forma, demos paso a Laura y a todo lo que ella significa
en vida y obra del autor.

Ese inconfesable llamado Laura(2)**

Laura es la mujer de mi vida. Con ella comparto un pan de dolor, espanto,
légrimas, delirio, orgies fiebre y muerte que me deja el recuerdo de una dulzura
inmensa pero dudosa [Diaz de la Serna, 1997: 90]. Que me deja la sensacion de
un vacio y me hace sentir la plenitud de lo que se conoce por vida en la mas tenue
de sus lineas. El amor por ella, es una flama gue aniquila el mismo cuerpo en
donde arde, es un principio gue de manera inmediata reconoce sy fin.

* Me referiré a ella en primera persona por ser la encarnacion del amor, por ser lo inaprensible.
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Nuestro amor nos arroja de manera inevitable a violar la consigna de los limites,
de los interdictos, de las prohibiciones. No nos permite forjar esperanzas para
poder alcanzar felicidades irrealizables o extraterrenas, es una noche que nos
complace y nos une en el vacio, en el oscuro manto de la muerte... de lo
innombrable.

Su belleza, destino tragico que me habita, es una fulgurante transparencia Inefable
de un amor que da a la muerte como ventana al patio [Bataille, 1989°: 83]. £s /a
noche negra que dascubre el vaclo vertiginoso de las piernas abiertas [Blanchot,
1992 56), apertura corpérea al infierno, la llama que se prende justo en medio del
océano y abre las puertas de lo inexplicable.

Asomarse a esa rajadura entre sus piernas es descubrir io oculto, es contactar con
lo inaprensible, con lo que nunca se podra aprehender - pues como ya lo dije del
autor, se regenera constantemente y a cada momento muestra oiro gesto de su
mismo rostro -, aquello que escapa a la razon por estar mas alla de su
entendimiento y comprension; en pocas palabras, mirar la handidura entre sus
piernas es experimentar y vivir lo imposible, y con ello, la propia muerte.

Lo imposible, como ya lo dije a partir del autor, es la muerte. Es lo que rebasa a la
razon y al entendimiento, es en un mismo tiempo maligno y benigno, es la gloria
en los infiernos, es la funcion social y la conciencia del desgarre, es sobre todo la
herida constitutiva del despertar consciente, es el mal y la conciencia del pecado,
del ser culpable, es una mujer aparecida de y en la nada con las piernas abiertas...
eres tu Laura...

A esta concepcion de lo imposible es necesaria sumarle el cuerpo erético de los
amantes, nuestro cuerpo... nuestro mas grande temor, y por ende nuestro mas
grande misterio. Pues, ¢acaso no he reposado en t( vientre y en tus labios como
reposa un muerto en su tumba? ;Acaso no es tu cuerpo la mas grande verglienza
que descubre lo imposible a la vez que te condena? ¢No es el erotismo la
liberacion total de todas las emociones y la transgresién de Io restringible que
ponen en juego toda norma de seguridad y prolongacién de la vida?.

Si, el erotismo - nos dira Bataille- rompe la utilidad y el servilismo que el mundo
moderno le ha dado a la sexualidad. Destruye su contribucidn econémica y el
dominio de sus emociones. Rompe el cause de la domesticacidn natural al mismo
tiempo que se distingue del instinto de supervivencia animal y su periodo de
apareamiento para perpetuar la especie. El erotismo transgrede todas estas
funciones sociales y biologicas, analizadas en los capitulos anteriores referentes a
la cultura y el lenguaje, pero sobre todo, el erotismo hace sangrar la herida para
develar la pérdida de la identidad.
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Saber que pertenecemos a una naturaleza que nos es ajena en tanto no podemos
regresar a su inmanencia, saber que vamos a morir y reconocer en los gestos y
las amociones de la unidn sexual un parecido abrumador a la agonia de quien
muere, no de forma inconsciente sino plenamente consciente es el horror de la
identidad en el hombre y Georges Bataille lo reconoce asi:

El espiritu humano estd expuesto a Jlas més sorprendentes
conminaciones. Se teme sin cesar a sl mismo. Sus movimientos
eréticos le aterrorizan. La santa se aparta del voluptuoso: ignora la
unidad de la pasiones inconfesables de este ultimo y de las propias.
[Batailie, 1897": 15]

Es precisamente ese horror donde se encuentra el secreto de la identidad del
hombre, pues segun el autor, el erotismo se transforma en una agonia metaférica
o refigjo pleno del rostro moribundo. EI hombre desde su nacimiento como tal,
teme a ia obscura sombra del mundo que a sus ojos se presenta. Es confuso por
la fagcinacion que se despierta en él. El fenémeno de la muerte y su semejanza
con la agonia sexual lo estremecen a tal punto que inevitablemente llega a la
desnudez.

La desnudez... cuando nos despierta al apretarse, de los cuerpos, de las
manos, de los labios himedos, es dulce, animal, sagrada. [Bataille,
1989° 130]

Esa fascinacion indescifrable por ser movimiento puro y energia dinamica, tiene al
cuerpo como templo y posibilidad de o imposible. Pero no es cualquier cuerpo, es
el cuerpo de la mujer, misterio en donde Bataille centra la reflexion enigmatica del
propio mundo y de la vida, a través del erotismo y el amor. Es la mujer quien
encarna la develacién de los enigmas de la vida, a través de ella, el hombre toma
conciencia de su realidad mortal y su existencia agénica.

l.a mujer es la condicion mortal reconocida como limite y la causa de la propia
abolicion del mismo. Es el pecado, es la herida, es nuestra experiencia y
oportunidad de vivir un imposible. Es la muerte encarnada y en libertad, que exige
la dadiva mas cara al hombre: su propia vida. Asl como toda mujer trae consigo el
secreto de la vida, trae asimismo, la esencia inasible de la muerte... Ella, es el
lugar consagrado en donde el fuego que da vida resplandece en las llamas del
morir.

Asi podemos parafrasear a Joseph Campbell cuando nos dice, porque la mujer es
la vida y el héroe es su conocedor y duefio [Campbell, 1992: 114], la mujer exige
la agonia (muerte) como forma de experimentacién de la vida a su duefio. Esta
exigencia que implica al cuerpo de la mujer, punto en donde coinciden el mundo
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de lo visible (posible) y de lo invisible(imposible), revela al hombre el secreto de su
ser sin ocasionar una degradacion, pues como ya lo dije, el ser en el mismo
instante que se muestra fallece.

Aclaremos aquil que al igual que la mujer el hombre muere. Pero es verdad que la
mujer como cuerpo es el misterio de la existencia. En ella reposa la muerte como
reposa la vida. El cuerpo del hombre pareciera que Unicamente se abre a la
experiencia de la muerte para arrojar luz sobre su propia existencia e identidad. El
hombre busca con afan la caverna entre sus piernas para experimentar su estar
en la vida, en la sociedad y aceptar el rostro develado por su herida.

La muerte se remite al otro, y el otro es ante todo una deliciosa
expresion de la vida.[Bataille, 1988 31]

Es a partir de esta idea como Bataille sin expresarlo de manera especifica nos dira
que el secreto mas profundo y esencial del amor es la muerte, porque el amor
excede todas las cosas, es la fransgresién por excelencia. Violenta el orden, sin el
cual, no se podria vivir. Desconoce el bien, lugar donde los hombres se reconocen
y afirma el mal [Bataille, 1977: 8], lugar donde los hombres se aman.

El'mal es el amor [Bataille, 1977: 8], pues es desinteresado, no pretende perpetuar
la especie de los seres infimos que hacen de su sexualidad un fin sino mostrar la
lucidez sexual del cuerpo, poniendo en juego la procreacion y la
individualidad(vida) de cada ser afirmando la vida aun en la muerte. Porque la
muerte es aparentemente la verdad del amor. Del mismo modo que el amor es la
verdad de la muerte [Bataille, 1979: 22].

Tal vez es por esto que las uniones sexuales de los relatos batailleanos se
encuentren relacionados con el crimen, la violacion, la ruptura de sentido, la
violacién de las leyes, pero también con ese deseo de vida y voluntad de muerte,
con esa posesion de lo inaprensible que desgarra nuestra identidad y nos diluye
con el universo.

Estabamos ligados el uno al otro, pero careclamos ya de la més
Infima esperanza. Nos dice el autor en "El azul del cielo” En una
revuelta del camino se abrié un vacio por debajo de nosotros.
Extrafiamente, aquel vacio no era menos ilimitado, alll a nuestros pies,
que un firmamento de estrellado sobre nuestras cabezas. Un sin fin de
lucecillas, balanceadas por el viento, celebran en la noche una fiesta
silenciosa, incomprensible. aquellas estrellas, aquellas velas, se
encontraban a centenares, en llamas, por el suelo: suelo en af que se
alineaba la multitud de tumbas iluminadas. [Bataille, 1990: 179]
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Cogi a Dorothea (Dirty) del brazo. Nos encontrabamos fascinados por el abismo
de funebres estrellas. De pronto, Dirty se pegd a mi, me beso largamente y se
estrecho a mi con violencia con un arrebato lejano. Presurosamente, dejamos el
camino y dimos los diez pasos que suelen dar los amantes. Sobre las tumbas Dirty
se abrio y yo la desnudé hasta el sexo.

La comunidad de los amantes es el cuerpo. Lecho mortuorio y templo de
inmolacion, donde la comunién inconfesable de los amantes reposa en Ia
intranquilidad del amor, el dolor, la angustia y la incertidumbre. Rompe el discurso
publicitario que nos imbuyen los medios de comunicacién. A diario recibimos
mensajes que nos hacen pensar en el romance, en el deseo sexual, en la
felicidad, y en miles de implementos que daran confort, duracién y seéguridad a
nuestras relaciones amorosas.

La ropa nos hara vernos sexys, deseables e Inolvidables, los lapices labiales
daran un rojo intenso o un deseo perdurable, la ropa nos vestira en los momentos
mas intimos y el supuesto vivieron felices por siempre se vera fracturado cuando
el amor - si se quiere el amor erdtico -, ponga en juego a los seres discontinuos
que somos y revele el rostro inconfundible e impenetrable de la muerte y de
nuestra continuidad.

Le parece al amante que sélo el ser amado puede en este mundo
realizar lo que impiden nuestros limites, la plena confusién de dos
seres, la continuidad de dos seres discontinuos.[Bataille, 19972, 34]

El amor no nos lleva a ese jardin de flores en donde descansa la primavera, sino
al olor fétido proveniente del muerto entre las piernas. No es la blsqueda del
paralso sino la entrega y afimacién de los infiernos, de la conciencia del pecado,
del sabernos culpables, es el darnos cuenta de que uno mismo es el mal. Es
aceptar aquello que nos condena segin la tradicién judeo-cristiana y, al mismo
tiempo, por esa misma condena experimentar nuestra liberacion.

Es la herida sangrando confirmacién de nuestro estar en la vida Y que no existe lo
eterno ni el vivieron felices por siempre, sino la sombria imagen de la muerte en el
amor. Como cuando regresamos con Simona para encontrar a Marcela colgada
del armario. Corté la cuerda, pero ella estaba muerta. La instalamos en la
alfombra, Simona notd en mi una indescriptible ereccién y comenzé a
masturbarme.

Me extendi como el muerto en la alfombra, era imposible no hacerlo y, entonces,
observé a Simona, quien a pesar de corrompernos e incitarnos a las orglas se
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mantenia virgen, no pude mas y junto al cadaver le hice el amor . Desperté la
herida donde descansa el vacio de nuestra identidad, mire el azul del cielo.

Esta herida, se deriva de la conciencia corporal, conciencia del desgarre, que el
autor relaciona con el rechazo y la represion de los instintos de muerte, de las
carnes hediondas del cuerpo, de esa experiencia corporal que se asemeja a la de
los muertos y que deriva tanto de la unién sexual como de la conciencia de la
muerte. Saber que vamos a morir es abrumador por darnos cuenta que estamos
VIVOS.

El gran secreto del amor, es pues, el saber que la eternidad es un instante de
muerte, liberada de las ataduras del pasado y de los grilletes de! futuro y el
bienestar progresista, es la aceptacion de un por siempre, pero un por siempre
mortal, que como ya dijimos junto con el autor, fallece, se calcina en el mismo
instante que se prende, que se muestra. El amor es la apuesta total a esa perdida
que significa el nacimiento, como Cioran lo dice, es la muerte que da vida [Cioran,
1996 29], y que por estar viva es mortifera y mortal.

La muerte 65 el signo del instante, que en tanto que es instante, ranuncia
a la busqueda calculada de la duracion. [Bataille, 1979: 29]

El amor es ¢l reconocimiento de que no existe garantia perpetua de la vida, es el
peor de los males porque nos llega a todos. Quien ama no puede dejar de ser un
héroe que se inmola en el fuego de lo eterno, arde y resplandece heroicamente
por haber aceptado su condicion mortal. La comun unién de dos seres en y por la
muerte.

El amor no es el rostro tierno de la muerte, sino el gesto de horror que nos
maravilla. Es la llama que cura aniquilando al hombre que se atreve a forjar su
propio destino. Es la decision de aceptar lo méas innegable y experimentarlo hasta
sus limites, sin negar su condicién tragica sino afirmando el pecado y la falta que
con ella pueda derivar.

La pureza del amor es redescubierta en su intima verdad que, como ya
lo he dicho, es la de la muerte. [Bataille, 1879: 28]

Es en un mismo tiempo la posibilidad de poner en juego la legalidad que nos
resguarda, pero sobre todo es la herida profunda que nunca se cierra, es la
conciencia del desgarre que de tanto sujetar dos condiciones (discontinuo-
continuo, vida-muerte, interdicto-transgresion, trabajo-juego, sagrado-profano,
guerra-paz, violencia tranquilidad, etc.) sangra, para hacernos sentir vivos y
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. arrojarnos a la conciencia corporal de una realidad explicada sélo en tanto lo
mortal aparece.

El amante jadeando inclinado sobre su bella
tiene el aspecto de un moribundo acariciando su tumba.
[Baudelaire, 1894: 79]

Es esta realidad el milagro mas tierno, nos dice lgnacio Diaz de la Serna estudioso
de Bataille, por ser la verdad mas desgarradora, una verdad que a un mismo
tiempo nos aterra y nos causa angustia, pero que para poder vivir es inevitable. La
muerte es el lugar en donde se pone fin a la espera esclavizante de ser uno, no es
la negacién del amor sino la develacion de su mas profundo secreto, de su
esencia fundamental: la mortalidad de los amantes en el lazo eterno del instante.

Aquel que ama rompe con la idea absurda del bien, de lo correcto y lo logico.
Diluye la idea de progreso, perdurabilidad e inmortalidad en el hombre.
Desmantela la escenografia de la cordura del mundo objetivo que demanda una
realidad clara y entendible, para arrojarnos a su inevitable trasparencia, donde el
mundo deja de someterse al sentido y se abre nuevamente a la posibilidad.

El ser amado para el amante es la trasparencia de! mundo. [Bataille, 1997* 35}

El ser amado puede en este mundo realizar aquello impedido por nuestros limites.
En sus brazos s6lo se vive y se muestra el ser en el instante. Ambos, ser amado y
ser a un mismo tiempo se muestran y se aniquilan, la unién de los amantes no
esta definida por la muerte, empero en su busqueda se pueden topar con ella. La
voluptuosidad de su abrazo se entregan a la vida y se recrean en ese misterio
llamado amor...es ante todo un estado febrl de nervios, irritacion sin nombre,
donde sabemos que amar a tal punto es estar enfermo, y reconocer que nos gusta
nuestra enfermedad [Bataille, 1989 18]

El erotismo objeto de lo sagrado -segun el autor- se sitia mas alla de la realidad
inmediata, aunque sea por medio de esta realidad inmediata como lo sagrado se
devela. Entiéndase mejor, el cuerpo como realidad inmediata oculta lo sagrado
que solo sale mediante una violacion, un acto violento que rompe con el orden de
la prohibicién, de la ley de lo discontinuo y libera la cotinuidad del ser, misma que
no muere con la muerte de la continuidad o el regreso a lo discontinuo, sino
nuevamente se oculta, de ahi que las posibilidades del cuerpo sean infinitas.

La vida es acceso al ser, sila vida es mortal, la continuidad del ser no lo es. [Bataille,
19972 39]
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Que acto mas violento conoce el hombre si no es el del amor y su expresion mas
radical en lo excesivo: el erotismo. Nombrada por el autor como una simulacion de
muerte, el erotismo es una conducta, es la expresion corporal de lo sagrado, que
se muestra como un objeto o sujetc que fallece victima de una violencia, del
levantamiento o ruptura de un interdicto o, a menudo, como paricipe de una
pasion amorosa que desemboca en tragedia.

La parte universal del hombre es la vida, pero no la que se protege y se
resguarda, no la supervivencia, un estar de mansedumbre, sino ia vida que se
descubre en el delirio de la muerte, pues si bien nacemos para morir (Heidegger),
si en verdad el primer dia de nuestro nacimiento es el comienzo de nuestro
deceso (Shakespeare), por qué no comprometer lo (nico que nos queda de la
manera mas esencial, pues qué otra cosa puede ser la vida sino una dadiva, un
regalo que se da a un nifio para ser destruido, como Bataille lo expresa con un
elocuencia de una sencillez misteriosa: el erotismo es la aceptacién de la vida
hasta la muerte [Bataille, 1997*; 23].
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A manera de conclusiones...

Floraes sobre la tumba (3)

No hay furia comparable al abrazc donde se envuelven los amantes. Ya sea
como aceptacién o despedida, el abrazo trata de sujetar lo inaprensible. Quien
ama no se puede aferrar a la emocién de la inmortalidad, no puede pedir un
perpetuo para siempre, el secreto del amor se encuentra en un arrullo-mortal de
aquellos quienes estan abrazados. Caricia a la nostalgia, el abrazo preludia el
despojo, el abandono de la transgresion y el regreso al interdicto.

Quienes se amaron y se entregaron a la continuidad de la experiencia extrema,
revelada en el erotismo mediante el cuerpo, regresan al orden de la discursividad
significativa. Donde la palabra legisla los movimientos corporales y los adecua y
encamina a la actividad laboral de la produccién. Georges Bataille en sus escritos
pone en cuestion el espacio organizado por el discurso, pues texto vivo, el cuerpo
de los amantes se enreda y destruye cualquier identidad intentando sujetarle.

La muerte del sentido siempre se establece como regla para la unién de los
amantes. Sin ella la comunicacién no podria darse, pues como lo menclonamos de
la manc del autor, la comunicacion exige de aquellos quienes se intentan
comunicar la puesta en juego de su integridad. La muerte a la cual nos arroja la
comunidad de los amantes es la desnudez. Pero no la desnudez de la ropa
Unicamente, sino aquetla desnudes de la experiencia abierta a lo indefinido.

Para mi es importante mostrar que, en la comunicacién, en el amor, el
deseo tiene la nada por objeto [Bataille, 1989° 50].

En el amor, la suerte as lo que el amante busca en el ser amado. Pero la suerte
también se da en el encuentro de los dos, nos dice Bataille. E/ amor que les une
es una fiesta de la vuelta ser uno [Bataille, 1989°: 96-87] en donde las identidades
diferenciadas del Yo por el saber institucionalizado del discurso significativo son
abolidas en la entrega total de aquel quien en forma de dadiva se otorga sin
perder su seguridad, sin importar las consecuencias.

Todos los seres en el fondo no son més que uno, [Bataille, 1988°; 95]
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La pérdida de la identidad nos permite recrearnos como seres humanos como
sociedad y como individuos. Quien renuncia a la entrega desgasta por si mismo su
parte social y empieza a formar un entorno, cuya estructura inmovilizara los
movimientos del ofro obligandole a definirse y sujetarse a los signos implantados
por la forma y la ley de quien comenzé la forma y le otorgd sentido.

Comprometido con la realidad del mundo el hombre empieza a dejar de jugar,
empieza a renunciar a su entrega, empieza a sentirse miserable. Comienza a
tomar en serio su identidad y su supuesto papel cargado de finalidades, emplaza
el placer y el goce al futuro y comienza a vivir para el mafiana, el cual, por
supuesto nunca llega, se empieza a temer a la muerte, pues se deja de amar a la
vida.

La obra de Bataille abre a la condicién de la inhumanidad, donde todo lo
inhumano, con el tlempo acaba volviéndose humano [Kawabata, 1989: 78]. Nos
muestra nuestra humanidad mediante lo aparentemente inhumano. Los amantes
se abren a esa inhumanidad para demostrar como los crimenes del progreso
(productivo) son peores que los crimenes de la pasion. De ahf que en sus relatos
todos los crimenes estén asociados a la voluptuosidad, a la ruptura de las
Identidades limitadas que somos. Sus relatos no nos escandalizan por lo
asesinatos sino por poner en dude nuestras finalidades y resguardos.

Para mi (dice Bataille} es importante mostrar que, en la comunicacion,
en ol amor, 6/ deseo tiens la nada por objeto. [Bataille, 1988°: 50]

Esa nada sentl cuando camina a hacia su tumba. Emocionado, con miedo de ella,
su gparicion me hubiese causado terror. La tumba de Laura estaba cubierta de
una negra vegetacion. Ante ella me estreche fuertemente con mis propios brazos
sin darme cuenta ya de nada, en ese momento fue como si me desdoblase
oscuramente y le abrazara. Mis brazos se perdieron en torno a mi mismo [Bataille,
1975 190), era como si ella me tocara y me respirara en el rostro; una terrible
dulzura se apoderaba de ml y todo sucedia como cuando nos encontrabamos el
uno en el otro.

Eramos esos amantes perdidos por su propio amor. Nuestro amor era un crimen
que nos abocaba al mal. Derribamos los muros carcelarios por los cuales el
discurso significativo encierra a las personas en su identidad, al amarnos, Laura y
Yo, no sablamos quien era quien en nuestras respectivas identidades; podiamos
llegar al dolor, el delirio, la orgla, la fiebre en nuestro amor &vido de exceder los
limites [Bataille, 1975°: 190] sin importar las consecuencias mortales, pues
despues de todo, e/ abismo del mal seduce y atrae [Bataille, 1879: 55]. Y nosotros
nos dejamos caer.
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Nuestra caida era sagrada, pues /o sagrado es lo mas inaprensible a los hombres,

pues no es sino el momento privilegiado de unidad comunal que el signo, el

discurso y la ensignaciéon como informacion del deber ser no puede manifestar;

movimiento de comunicacion convulsivo en donde el universo, la nada, entendida

como ese mundo mas alla de la racionalidad vy la significacién, se hace comun a .
nosotros. La identidad del amor [Bataille, 1975" 193] es el desconocimiento de

nuestras propias identidades.

Nada en el fondo es ilusorio en la verdad del amor: el ser amado équivale
para e/ amante solo, sin duda, & Ia verdad del ser. [Batallle, 1997*: 35]

La comunidad inconfesable de los amantes resume en el cuerpo la espiritualidad o
la santidad de la sombra, pues sblo la santidad florece en el cuerpo mediante la
realizacién de su desnudez; pues, pese a todos los avances tecnoldgicos y
cientificos, la comunidad corporal de los amantes en el erotismo, poco parece
haber cambiado de cémo debid ser para los hombres habitantes de la caverna,
quienes plasmaron esa sensacién angustiosa y fascinante en sus pinturas y para
quienes el vello que recubre el sexo es igual de indocil como lo es para nosotros.

La ventaja de conocer la obra de Georges Bataille, no radica en justificar una
actitud de negacién del trabajo o enaltcer una voluptuosidad de la razén como en
la obra de el Marqués de Sade; por el contrario, todos los escritos de Bataille
llevan a una reflexion mas amplia obtenida mas alléd del placer del cuerpo © la
simple diversién de un porndgrafo. Para Bataille, el cuerpo es la tiema donde
florece lo sagrado, flor que se abrird al mundo para morir en un instante, milagro
que junto a la muerte impulsan el origen de la cultura y del propio hombre.

El cuerpo es la oportunidad del ser para regresar a su continuidad olvidada,
aquella plenitud de prodigalidad sin restricciones y sin miseria, negada hoy por el
hombre moderno y por el economista, que ve en el derroche una condena, una
falta cuya consecuencia puede costarle la propia vida. Mediante la obra de
Bataille, nos damos cuenta cémo la resistencia de los seres humanos a la pérdida
no radica en una escasez de bienes sino en una restriccion del poder y del tirano
mediante la ensignacion discursiva del languaje.

La obra de Bataille no condena el ahorro, por el contrario, le da su lugar en la vida
del hombre. pero manifiesta cémo la necesidad de la pérdida es intrinseca al
propio ser humano, quien al no realizarla se convierte en un tirano, en un
legisiador de sus propias pasiones y castiga sus propios movimientos corporales,
si éstos no estan dirigidos a la produccion. De tal forma el gasto, suntuoso e
improductivo, resulta indispensable para la realizacién de la economia, pero es de
mayor notoriedad y relevancia para la realizacién de lo humano.
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Mediante la transgresion del gasto suntuoso se crean nuevos espacios vitales,
pero sobre todo, se libera a la creacién y se pasa del homo faber, cuyo
conocimiento alienado nos ata al desgaste social e individual, al homo ludens cuya
energia esta, en vivir y recrear el mundo de manera constante. Bataille no intenta
hacer una apologia de la pérdida, ni tampoco resolver mediante ella todos los
problemas acaecidos a e! hombre moderno. Por el contrario, el interes del autor es
mostrar cémo al separarse de la creencia y el culto por lo sagrado el hombre
escinde de sl mismo la experiencia que le renueva y lo salva de la degradacion.

Esta experiencia de la comunidad de los amantes, expresada mas alla del cuerpo
como la santidad de la sombra, pone en mesa de discusion el caracter real del
mundo de las cosas y su peso sobre la constitucién del hombre, pues a medida de
nuestro avance en tecnologia, ciencia, etc., la moral lucrativa se ha apoderado
mas y mas de nuestra propia vida dandole Unicamente finalidades productivas vy,
en donde toda naturaleza, sea corporal o no, se ve como un limitante destinado a
la perfeccidn cuando el hombre es en realidad un ser indeterminado tanto en
figura como experiencia, pues en él nada esta dado.

En la época reciente ¢! hombre sdlo cree en el mundo profano, toda experiencia
tiene que formar parte de lo racional y lo productivo, ya no ve el mundo como una
experiencia de lo sagrado, sino un beneficio para su resguardo personal. Todo lo
que acontece es por él y no por un Dios, se ve a si mismo como el creador de su
mundo y el forjador de su destino, ya nada lo detiene porque nada lo sujeta, debe
avanzar sin importar lo que destruya, pues su fin, sobrevivir, lo justifica todo. El
hombre se vuelve el tirano de su propia naturaleza yJ)ese a todos los afios
trascurridos, e/ hombre no deja de ser el lobo del hombre®.

Sin embargo, lo sagrado, a decir de Bataille, como todo lo que escapa a la razén y
al entendimiento, tiene su mayor morada en el cuerpo. El hombre puede hacer el
intento de entender y quiza de razonar, pero no asl tan facilmente sentir o vivir una
experiencia, sobre todo cuando ésta es llevada hasta el limite. El cuerpo que nos
retiene en el mundo de las cosas guarda en si mismo un misterio, Unicamente
revelado mediante una experiencia extrema que pong en cuestion los limites del
entendimiento, del cuerpo y del conocimiento, asi como de la razén misma.

En el cuerpo del hombre se encuentra un profundo misterio. su sexualidad le
recuerda la muerte, y ambas, deseo carnal y muerte, se conjugan en una
voluptuosa palabra de vida llevada al extremo: erotismo. El Dios nacido de Poros
(abundancia ) y de Penia (escasez), recorre la obra de Bataille, no como dogma
sino como experiancia espiritual, llamada por él, experiencia interior, y refiriéndose
con ella al limite extremo de la vida en piena experimentacion, en donde el cuerpo
revela a la muerte como parte de |a vida.

% Cfr, Thomas Hobbes, Leviatan.
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" Esta revelacion es un acto sagrado. Existe tan soélo por el cuerpo, vehiculo
mediante el que el hombre cede y se otorga en una entrega donde los amantes no
pueden escapar al propio deseo de destruccién y violencia que caracteriza a lo
sagrado. Y en donde la tirania queda suprimida, pues guien realmente ama ro
puede vivir sin ser victima o victimario, le es inevitable el inmolarse, su cuerpo es
la posibilidad de superar el mundo real. El cuerpo esta condenado a la mortalidad,
sin embargo, a través del erotismo renace y se limpia de las impurezas.

Es aqui donde la comunion de los amantes se niega a la productividad sin
destruirla. Quien ama se olvida del poder y la pertenencia, se entrega sin
condicién alguna a su amante. Sefiala Bataille, es la verdad innegable de los
seres. comunién que al ‘momento de expresarse se extingue. Al final de la
comuniodn, se regresa nuevamente al trabajo, no obstante, quien regresa (si es
que regresa) nunca es el mismo, !a experiencia lo vuelve a recrear.

El mundo antiguo conocla de manera clara y profunda la comunién entre el amor y
la muerte, misterio iniciatico, que permiti® a Bataille fundar el concepto de
erotismo, cuyo templo, el cuerpo, niega todo limite y se entrega a la experiencia de
lo imposible... Amar es lo que nos impulsa a existir creando y regenerando la vida,
sin riesgo a que ésta se estanque en el tedio, y evitando el desgaste mediante el
gasto mismo, y con ello, abrir nuevas oportunidades de empezar a vivir siempre de
nuevo transformado.

Ante la tumba de Laura, quien muriera en el afio de 1938, recordé cuando la
enfermera me dijo al oido que era el fin; estallé en sollozos; ella no me ola; el
mundo se caia a pedazos, se desplomaba implacablemente. Comprendi que
nunca mas podria hablarle, pues las palabras estaban hechas para los
sobrevivientes, a los muertos y moribundos se les mantiene en silencio. lba a
morirse en unas cuantas horas y nunca hablarlamos mas...

Durante su agonia encontré en el jardin, entonces descuidado, entre hojas
muertas y plantas marchitas una de las flores mas bonitas: una rosa de color de
otofio apenas abierta, en mi desvarfo la corté y se la lleve a Laura quien se
encontraba perdida en un delirio indefinible. Cuando le di la rosa, sali® de su
extrafio estado, sonrid y pronuncié una frase: es encantadora, me dijo. Después
llevé la flor a sus labios y la besd con una pasion insensata, la misma que como
amantes, en nosotros, apeld a la muerte. Laura elevd la flor y con una voz casi
ausente grito: la rosa, como si con ella escapase de su mano la vida, misma que
como la rosa permaneciera en mi corazon.

{...Jquien ama mas alla de la tumba tiene el derecho de liberar en él el
amor de sus limites humanos y de no dudar en darle tanto sentido
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como a nada de lo demés que le parezca concebible. [Bataille, 1975
191]

Quien lea la obra de Bataille, sélo podré llegar al final si cree en sus palabras y
después de ellas guarda siencio, pues solo él puede hablar con autoridad de
trasgresiones [Blanchot, 1996: 330]. Su obra no podra ignorase para estudios
soclologicos, antropoldgicos, psicoldgicos y en esta medida, yo la sugiero para un
astudio de la comunicacion y el lenguaje, pues en tanto exista la idea de muerte
como calamidad, el hombre no podra negar que la muerte es la base a partir de la
que todo tema se sigue recreando, hurgando, buscéndose; pues después de todo,
Nietzsche, respondié con certeza que la causa .de nuestro desconocimiento, es
que nunca nos hemos buscado.

A ello Bataille respondié con la busqueda y a nosotros nos toca seguirla y por qué
no, si es preciso, volver a iniciarla. Si la muerte es la calamidad a vencer debemos
jugar con ella, perderle la seriedad, pues si la muerte nos hace creer y respetar los
interdictos, leyes y restricciones, que con el paso del tiempo fundan lo conocido
bajo el nombre de cultura, debemos tratar, sin dejar de sentir miedo por ello, de
reconocer hasta que punto ia muerte nos define, nos domina, para poder librarnos
de! temor hacia ella. Nuestro mundo espera la llegada del Apocalipsis, pero el
holocausto no liega; por qué no vivir también el vacio de su espera y, por qué no
vivirla como un juego.

El hombre modemo no se permite a sl mismo jugar. Su accidon se encuentra
determinada por el trabajo y la utilidad hasta tal punto que hoy en dia no producir
significa estar enfermo y trabajar se ha convertido en una obligacién, en un
sintoma de sanidad. Desde mi punto de vista la nocién de juego en donde se ven
envueltos los conceptos de interdicto y transgresién, junto con el concepto de
erotismo arrojan sobre la noclon de cultura la luz de la caverna que Platon y Hegel
pretendieron apagar.

El acierto de Bataille es hacernos vivir el mal, pero para ello debemos refrendar el
bien déndole su lugar. De tal forma, el fendmeno del gasto suntuoso e
improductivo adscrito a la teoria-ficcion de la econom/a general es vista por el
autor, como una necesidad de! aparato de produccion de la economia restringida
donde todo se acumula o se destina a la reproduccién del mundo de las cosas.
Mediante el gasto improductivo se mantiene la propia dinamica de la produccién,
pues el derroche permite la destruccion total de lo producido para volver a
producir.

Por otro lado, desde la perspectiva de Bataille, el juego hace del movimiento
laboral una dinamica ludica, en donde se posibilita que trabajo y juego se unan. El
juego es la espiritualidad danzando en un acto de entrega y rechazo de la
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diferenciacién entre el hombre y la cosa, de ahi que el arte, nazca segun Bataille,
como la destruccidn del objeto escindido y el reconocimiento del hombre en su
espiritualidad. Para Bataille, tanto el arte como el erotismo son una experiencia
lidica de muerte, el hombre rie y llora con y de la muerte, como lo demuestran las
imagenes rupestres de las profundidades en la Caverna de Lascaux.

Esa afirmacion de vida hasta la muerte reformula la forma de concebir la cultura, el
lenguaje y al hombre, cuyo afan de dominio y produccion lo han separado de su
objetivo primordial: la posibilidad de entregarse al otro sin dejar de sentir una
afirmacion. Recuperado en la obra de Georges Bataille.

En mi opinién, el autor de E! erotismo, Teorla de la religion, Las lagrimas de Eros 'y
La parte maldita entre otras muchas obras; lejos de ser obsoleto tiene mas
actualidad que nunca en el pensamiento universal, pues sus misas negras, junto
con las experiencias de los historiadores de las religiones, plantean una
perspectiva nueva a la critica del hombre y el pensamiento moderno,
permitiéndonos ver hasta donde puede un cuerpo por su simple corporeidad
[Spinoza, 1996: 153] cuestionar al lenguaje y sus instituciones.
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